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المطلب الأوّل 
فی حدوث النفس 
بحدوث آلبدن. وفي عدم جواز التناسخ ونحوه عليها, 
وفي بیان حالها بعد خراب الیدن, فهاهنا مطالب 


فى حدوث النفس بحدوث البدن 


اعلم أنّهِم اختلفوا في ذلك؛ فقال بعضهم بقدمهاء وقد آسند هذا القول إلى أفلاطون 
ومن قبله. وهو الموافق لما ذهب اليه الفلاسفة القائلون بقدم العالم. 

وقال بعضهم بحدوثها. و ا هذا القول إلى اس ان ده لباقت ا 
ذهب إليه المليون القائلون بحدوث العالم. إلا هم افترقوا فرقتين ؛ ففرقة قالت بحدوثها 
قبل حدوث البدن, وقد ذهب إليه جمع من الملَيّين. وفرقة قالت بحدوثها بحدوثه. وقد 
ذهب إليه كثير من الملیین, وهو الموافق لما ذهب إليه الشيخ الرئيس واتباعه. فهاهنا 
مذاهب ثلاثة متناقضة, وحيث كانت متناقضة فبإئبات المذهب الأخير يبطل المذهيان 
الأوّلان. مع أن المذهب الاوّل يُبطله ما يبطل قدم العالم من دلائل حدوثه, وقد أفردنا في 
ذلك رسالة على حدة'. فلنتكلّم فيما ذكروه دليلاً على المذهب الأخير, وتبعه بشرحه إن 
احتيج إليه مع الاإشارة إلى نقض المذهبّين الآخرين. 


۱-نسختها موجوده فى مكتبة آية الله المرعشئ (ره) بقم. 


۸ منهج الرشاد ‏ المچلد الثالث 


فتقول: قال الشيخ فى الشفاء: «إنّ النفس الإنسانيّة لم تكن مفارقة" للأبدان ثم 
حصلت في البدن, لأن الأنفس الإنسانيّة متفقة في النوع والمعنی, وإذا فرض أن لها 
وجوداً ما ليس حادثاً مع حدوث الأبدان. بل هو وجود مفرد. لم یز أن تكون النفس في 
ذلك" متكثّرة. وذلك لأنّ تكثّر" الأشياء إِمّا أن يكون من جهة المهيّة والصورة» وإمّا أن 
يكون من جهة النسبة إلى العنصر والمادة المنكثّرة معا ؛ يتكثّر به من الأمكنة التي تشتمل 
على کل مادّة فى جهة, والأزمنة التي تختص بکل واحد منها في حدوثه. والعلل انقاسمة 
إياهاء وليست مغايرة بالمهيّة والصورة. لأنّ صورتها واحدة. فإذن إِنّما تنغاير من جهة 
قابل المهيّة, المنسوب إليه المهيّة بالاختصاص. وهذا هو البدن. 

وأمّا إذا أمكن أن تکون النفس موجودة ولا بدن فليس يمكن أن يغاير نفس نفساً 
بالعدد. وهذا مطلق في كل شيء. فان الأشياء التي ذواتها معان فقط وقد تکثر نوعيّاتها 
بأشخاصها. فإنما تکثرها بالحوامل والقوابل والتفعلات عنها أو ما بنسبة ما إليها. وإلى 
أزمنتها فقط. وإذاكانت مجرّدة أصلاً لم تتفرّق معا قلنا" فمحال أن تکون, ولا بينها مغايرة 
وتكثّرء فقد بطل أن تکون " النفس قبل دخولها الأبدان متكّرة الذات بالعدد. 

وأقول: لا يجوز أن تكون واحدة الذّات بالعدد. لأنّه إذا حصل بَدَنان. حصل فى 
البدئین نفسان, فإمًا أن تکونا قسمي اللفس الواحدة فیکون الشىء الواحد الذي لیس له 
عظم وحجم منقسماً بالترّة. وهذا ظاهر البطلان بالاصول الم تقه ۱ في الطبيعيّات 


۷-في المصدر : أن تکون بینها مغاير: وکترة, فقد یکون أن یکون. 
۸ فى المصدر : فامًا أن تكونا فسمی تلك النفس الواحدة. 
٩‏ في المصدر : بالأصول المقرّرة. 


حدوث اللفس بحدوث البدن و فى عدم جواز التناسخ ۹ 


وغيرهاء وإمّا ان تکون النّفس الواحدة بالعدد في بدئین, وهذا لايُحتاج أيضاً إلى كثير 
تکلف في إيطاله. 

وتقول بغباره آخری ا ای ا ی ت راد من له ع 
بأحوال تلحقها ليست لازمة لها بما هي نفس, ولا لاشترکت فبها جميعاً. والأعراض 
اللاحقة بها تلحق عن ابتداء لامحالة زمانی, لها تتبع سبباًعَرض لبعضها دون بعض, 
فیکون تشخّص الأنفس آیضا أمرأ حادثاً. فلا تکون قديمة لم تزل. ویکون حدوثها مع 
بدن. 

فقد صح إذن أن الانفس تحدث كما تحدث مادة بدنيّة صالحة لاستعمالها إِيّاهاء 
ويكون البدن الحادث مملكتها وآلتها. ويكون فى جوهر النفس الحادثة مع بدن ما ذلك 
ادن المحم حدوتها من المبادی الأول هينة ذا اع طبیعی إلى الاشتغال به واستعماله 
والاهتمام بأحواله والانجذاب إليه. تخصّها وتصرفها عن کل الاجسام غیره. فلابد نها إذا 
وُجدت متشخّصة. فان مبدأ تشخّصها يلحق بها من الهیئات ما تتعيّن به شخصا وتلك 
الهيئة تكون مقتضية لاختصاصها بذلك البدن. ومناسبة لصلوح أحدهما للأخر وإن خفي 
علينا تلك الحالة وتلك المناسبة. وقد تكون مبادی الاستکمال متوقفة لها بوساطة, 
ويكون هو بدنها. 

ولقائل أن يقول: 

ان هذه الشبهة تلزمكم في النفوس إذا فارقت الأبدان, فإنّها إا أن تفسد ولاتقولون 
به وما أن تتّحد وهو عين ما شعتم به, ولا أن تبقی متكثّرة وهي عندكم مفارقة للموات 
فكيف تكون متکثرة؟ 

فتقول: أمَا بعد مفارقة الأنفس للأبدان, فان الأنفس قد وجد کل واحد منها ذاتاً 
منفردة باختلاف موادها التى کانت. وباختلاف أزمنة حدوثهاء واختلاف هيئاتها التي لها 
بحسب أبدائها المختلفة لا محالة, فا نعلم يقيناً أنّ موجد المعنى الكلّيَ شخصاً مشارا 
إليه لا يمكن أن يوجده شخصا. أو يزيد له معنى على نوعيّته. به يصير شخصاً من المعاني 
التي تلحقه عند حدوثه وتلزمه. علمناها أو لم نعلم. ونحن نعلم أنّ النّفس ليست واحدة 


١١‏ منهج الرشاد ‏ المجلد الثالث 
في الأبدان کلهاء ولو كانت واحدة وكثيرة بالاضافة. لكانت عالمة فيها أو جاهلة. ولما 
خفى على زيد ما في نفس عمرو ؛ ان الواحد المضاف إلى كثيرين يجوز أن پسختلف 
بحسب الاضافة. 

وأمّا الأمور الموجودة له في ذاته فلايختلف فيها حتّی إذا كان با لأولاد كثير ين وهو 
شاب لم يكن شابَاً إلا بحسب الکل إذ الشباب له في نفسه. فيدخل في کل إضافة, 
وكذنك العلم والجهل والظر" وما أشبه ذلك نم يكون في ذات النفس في كل إضافة'. 
فإذن ليست اللفین واحدة, فهي كثيرة بالعدد. ونوعها واحد. وهي حادثة كنا يناه 
فلا شک أنها بأمر تشخّصت,. وأنّ ذلك الأمر في النفس الإنسانيّة ليس هو الانطباع في 
المادّة. فقد علم به بطلان القول بذلك. بل ذلك الامر هيئة من الهيئات. وقوّة من القوى, 
وعرض من الاعراض الروحانيّة» أو جملة منها تشخصها باجتماعها وإن جهلناهاء وبعد 
آن نشحّصت مفردة, فلا یجوز ان تکون هی والفی الاخری بالعدد ذاتاً واحدةء فقد 
أكثرنا القول في امتناع هذا في عدة مواضع. لک نتیّن ا بجوز آن تکون التفين اذا 
حدئت مع حدوث مزاج ماء أن يحدث لها هيئة بعده فى الافعال النطتيّة والانفعالات 
النطتيّة تكون على جملة متميّزة عن الهيئة المناظرة لها في آخری, تميّز المزاجين في 
البدنين: وأن تکون الهيئة المكتسبة التى تسمّى عقلاً بالفعل أيضاً على حد ما تتميّر به عن 
نفس أخرى. وأنّها يقع لها شعور بذاتها الجزنية, وذلك انشعور هيئة ما فيها أيضاً خاصّة 
ليس لغيرهاء ويجوز أن يحدث فيها من جهة القوى البدنيّة هيئة خاصّة أيضاً. وتلك الهيئة 
تعلق بالهيئة الخلقيّة. أو تكون هي هي. أو تکون أيضاً خصوصيّات أخرى تخفى علينا 
تلزم النفوس مع حدوئها وبعده. كما يلزم من أمثالها أشخاص الأنواع الجسمانية, لتتمايز 
بها ' ما بقيت وتكون الأنفس كذلك تنميّز بمخصّصاتها فيهاء كانت الأبدان أو لم تكن 
آبدان, عرفنا تلك الأحوال أو لم نعرفء أو عرفنا بعضها. انتهی كلام" 
١‏ -في المصدر : قي ذان النفس. وبدخل مع الفس في كل إضافة. 


١‏ - فى المصدر : الأنواع الجمانیه فتما يز بها. 
 ”‏ الشفاء. ااطبیّات / ۲۵۲۳ - ۳۵۲ ط طيران. 


حدوث النفس بحدوث البدن و فى عدم جواز التناسخ ١١‏ 


وأقول: وتحرير ما ذكره من الدليل على هذا المطلب أن النّفس الانسانية لایجوز أن 
تكون موجودة قبل الأبدان. لأنها لو كانت موجودة قبل الأبدان, فإمًا أن تكون متکترة 
بالعدد. أو واحدة بالعدد, وکل منهما باطل. 

ما الأولء فلانّها إذاكانت موجودة قبل الأبدان وجوداً مفرداً. وكانت متكثّرة بالعدد. 
فتکترها لايكون إلا بأن تكون ممتازة بعضها عن بعضء فامتيازها لا أن يكون بصورها 
ومهيّاتهاء أو بفاعلهاء أو بغايتهاء أو من جهة النسبة إلى موادّها المنطبعة هي فيها المتكثّرة 
متا تتكثّر به من الأمكنة التي تشتمل على كل مادّة في جهة. والأزمنة التي تختص بكل 
واحدة منها في حدوثه. والعلل القاسمة إيّاهاء أو بما في حكم تلك المواد من القوابل 
والمنفعلات عنها كالأبدان, والعلل منحصرة في هذه. ولايجوز أن يكون امتيازها بصورها 
ومهيّاتها وذواتهاء لأن النفوس الإنسانيّة متفقة في النوع والسعنی, وماله حد نوعيّ 
فصورتها وذاتها واحدة لا اختلاف فيها ولا تكثّر من حسیث المهيّة والذات. وكذلك 
لایجوز أن يكون امتيازها بفاعلها أو بغايتها. لأنّ فاعلها واحد وهو المبدأ ایض تعالى 
شأنه. وكذا غايتهاء وهی انتشیه بالفاعل والاتّصال به والقرب إليه. فبقي أن يكون امتيازها 
را لمطبعة هي فی. وین هو في حکمها کالیدان, وهذا جا بال لا انفوس 
الانسانية قد ُرضت مفارقة عن المواد. أمّا عن المنطبعة فبهاء فلا المفروض تجرّدها عن 
المادة فى ذاتهاء كما ظهر من الدلائل الدالّة على تجردهاء وأمّا عتا فى حكمهاء فلا 
الو وا ف از دوه را اف ۱ 

ومن هذا يظهر أن المجرّدات عن المادّة إذاكانت متكتّرة بالعدد. فإنّما يكون تکثرها 
بأن یکون کل منها نوعاً على حدة منحصرة في فرد. لا أن تكون تلك الأفراد المتكثّرة 
أفراداً من نوع واحد. ولذلك قالوا به في العقول التي أثبتوها. 

وهذا الذي ذكرنا هو محصّل مرامه. وإنْما لم يُشِر إلى ایطال کون امتياز تلك النفوس 
بفاعلها أو بغايتها إحالة على الظهور, كما اه لم يذكر دليلًا على کون النفوس الإنسانية 
متفقة في النوع والمعنى. إحالة عليه أيضاً. 

وربما ينه على ذلك بأنّه كما أن الحكم بأنّ بعض الأشياء -كالانسان والفرّس 


۱۲ منهج الرشاد المجلد الثالث 


والحمار مثلا - مختلفة بالتوع والدات, وإِنّما اشتراکها في معنی جنسی كالحيوانية. وأنّ 
بعضها - کزید وعمرو وبکر مثلا متفقة في النوع والذات. واشتراکها فى معنی نوعيّ هو 
الانسانية. واختلافها بحسب العوارض الشخصيّة الخارجة عن الذات. وأنّ بعضها 
کانرژومی والزنجي والترکی مثلا متّفقة فى النوع. وهو الانسان أيضاً. واختلافها في معنى 
عرضی كلّيّ صنفي خارج عن الات ليس عليه دلیل إلا أنّ الحدس الصائب يحكم 
بذلك. حيث يجد الاختلاف في الأشياء الأولية شديداً جداء فيحكم بان اختلافها ذاتيّ. 
بخلاف الأخيرين. فان الاختلاف فيهما ليس بتلك المتابة, بل أقلّ من الأوّل بک‌ثیره 
فيُحكم باثّفاقها فى الذّات. واختلافها بحسب العوارض, ما بالعوارض الشخصية. كما في 
الثّانية. أو الكلئة كما فى الثالثة. 

كذلك الحدس اتب يحكم بان النفوس الانسانيّة متّفقة في النوع والمعنى 
واختلافها نما هو بحسب العوارض الشخصيّة. مثل الذكاء والبلادة وانشخاوة والبخل 
والشّجاعة والجین وأمثال ذنك. بل الحکم بان آفراد الانسان متّفقة في السعنی والنّوع 
ومختلفة بحسب العوارض الشخصيّة يستلزم الحكم بان النفوس الانسانية ایضا کذلك. 
فان الأفراد الإنسانيّة ليست لا عبارة عن مجموع التفوس والابدان. وهذا الذي ذکرنا 
ظاهر عند من له حدس صائب. 

وحیث عرفت ما ذکرنا علمت أنَّ ما ذ کره بعض المحقّقين _كالمحقّق الطوسی بيه في 
الجرید" -من أن دخول النّفس الانسانية تحت حدّ واحد یقتضی وحدتها أي وحدنها 
نوعاً - يمكن حمله على ما ذكرناء يعني أن الحدس الصانب يحكم بذلك. 

والحاصل أنّا نجد دخول افوس الإنسانيّة تحت حدّ واحد نوعيّ مثل قولهم: لس 
كمال أَوّل لجسم طبيعيّ أليّ ذي حياة بالقوّة من جهة ما تدرك الأمور الكليّة تن 
الأفعال الفكرية. وكذا نجد دخول أفراد الإنسان تحت حدّ واحد نوعی, مثل قولهم: 
الانسان حيوان ناطق, أي أن يكون الحدّ الأوّل مقولاً في جواب السؤال بما هو عن کل 


۱ في الفصل الرابع من المقصد الثاني في الجراهر المجرّدة. حبث قال: ودخولها نحت حد واحد يقتضي وحدتها. شرح 
التجريد للقوشجی / ۲۲۷. ط تبريز. 


حدوث التقس بحدوث البدن و في عدم جواز التناسخ ۱۳ 


فرد من أفراد افوس الإنسانيّة, وعن أبّة طائفة تُفرض, وعن مجموع تلك التفوس, وکذا 
أن يكون الح الثاني مقولاً فى جواب السؤال بما هو عن کل فرد من أفراد الانسان, و عن 
کل طائفة, وعن المجموع؛ وذلك أمارة أنّ ذينك الحدّين حدان نوعيّان. وأنّ الأفراد 
الداخلة تحتهما متّفقة بحسب اللّوع» مختلفة بحسب العوارض. وعلى هذا فمنع کون الحد 
هنا حداً نوعيّاً واحتمال كونه حدًاً جنستا كما ذكره بعضهم كانه مُكابرة ينبغى أن لا 
برتکبه ذو حدس صائب. ۱ 

نم اه من جملة المبهات على هذا المطلب, بل من أعظمهاء أنه لو كانت اغوس 
الإنسانيّة مختلفة في التوع والحقيقة. لجاز أن يصدر عن بعضها من الافعال ما لایمکن أن 
یصدر عن بعض اخر مخالف له فى الحقيقة, بحیث يعد عنده خارقا للعادة. وحينئذ یلزم 
افحام الأنبياء لا فيما يدّعونه من بو و بظهرونه من المعجزة, لأنّ للرعيّة أن يقولوا إنّ 
نفوس الأنبياء 2 يمكن أن تكون مخالفة بالحقيقة لنفوسناء ویجوز أن يصدر عن 
نفوسهم نبي ما يعجز عنه نفوستا. 

وحیننذ فلا بظهر أن ما بصدر عنهم ني معجزات صادرات من عند اللّه تعالی دلائل 
على صدقهم في نبوّتهم. فیلزم إفحامهم يك وإنّما یکون ما بظهرونه بل معجزة لو كانت 
نفو سهم نا متفقة بحسب الحقيقة لنفوس الرعيّة, إذ حینلذ بظهر کون ما يجري على 
أيد يهم 4 معجزات خوارق للعادةء حيث ان النفوس كلها إذا كانت متّفقة بحسب الحقيقة 
والذّات. وصدر عن بعضها ما بعجز عنه الآخر كان ذلك معجزة ؛ وهذا أيضاً ظاهر عند 
3 لى الألباب. 

وبالجملة. هذا المذهب الذي ذهب إليه الشيخ من کون أفراد التفوس الإنسانية مفقة 

في المعنى والتوع هو المذهب الذى دل عليه الدلیل, واختاره المحققون, وهو المنسوب 
إلى جمع كثير من الحكماء كأرسطو وأتباعه. حيث ان المنقول عنهم أيضاً أنّ النّفوس 
البشريّة متّحدة بالنوع. واما تختلف بالصّفات والملكات واختلاف الأمزجة والادوات. 

وقد ذهب بعضهم -کالامام الرازيّ إلى ها مختلفة بالمهيّة, بمعنى أنّها جنس تحته 
أنواع مختلفة تحت كل نوع أفراد متّحدة بالمهيّة. 


١‏ منهع آلر شاد - المجلد الثالث 


وقيل: يُشبه أن يكون قوله ا : «الناس معادن كمعادن الذهب والفضّة» '. وقوله 3: 
«الأرواح جنود مُجنّدة. فما تعارف منها ائتلف» وما تناكر منها اختلف» ' إشارة إلى هذا. 

وأنت بعد التّدبّر فيما ذكرنا بظهر لك بطلان هذا المذهب. وأنّ الخبرين وأمثالهما 
يمكن حملها على اختلاف بالصّفات والملكات ونحوها؛ فتدبّر. 

وأما القول بكون کل فرد من أفراد النفوس الإنسانية مخالفاً بالمهيّة لسائر اغوس 
حمّى لایشترك اثنان منها فى الحقيقة, فالظاهر أله لم يقل به أحد. واللّه أعلم بالصّواب. 

وأمًا الثانی» فلا ته لو كانت النّفس الانسانيّة قبل التعلّق بالأبدان واحدة الذَّات بالعدد, 
قبعد حصول الأبدان. 

ما أن تکون النّفس الواحدة بالعدد في بدئین مثلا فهذا ظاهر البطلان. لأنّه یلزم 
حینلذ أن يكون نفس زید بعينها نفس عمروء ونقس من أنصف بالجبن والبخل بعینها نفس 
من الصف بالاسراف والتهوّر. ونفس من الصف بالعلم بعينها نفس من أتصف بالجهل. 
فيلزم اجتماع الضَّدين. وأن لايخفى على زيد ما في نفس عمرو مثلاً. 

وأمًا أن تحصل فى کل من البدئین نفس واحدة بالعدد. أي أن تحصل فى انبدئین 
نفسان, وتتکثر الّفوس بحسب تكثّر الأبدان. 1 

فهذا إِمّا أن يكون بيطلان الواحدة الأولى وزوالها وحدوث النفوس المتکثرة بحسب 
تکتر الأبدان. فهذا باطل. 

ال فلأنه یستلزم زوال لس الأولى التي هي المجرّدة عن المادة بالفرض. وقد 
تقرّر عندهم أنّ المجرّد لايجوز زواله كما عرفت متا كرنا سابقاً فى مبحث بقاء اللنفئس 
بعد خراب البدن. وأيضاً يستلزم زوال القديم على تقدير أن تكون النّفس الواحدة الأرلى 
قديمة» كما هو مذهب بعض القائلين بوجود النفس قبل البدن. وهو ممتنع. 

وأمًا ثانياًء فلّه يستلزم حدوث النفس بحدوث البدن. وهو خلاف الفرض على هذا 
التُقدير. بل هو المطلوب. 


۱و ۲ - من لايحشره الففيه. ۰۳۸۰/۶ ط طهران. (من الألفاظ الموجزة لرسول الله اج ). 


حدوث النفس بحدوث البدن و فى عدم جواز التناسخ 1١6‏ 


اما أن يكون بتكثّر تلك التفس الواحدة وتجرّيها وانقسامها إلى تلك الشفوس 
المتعدّدة. فهذا أيضا باطل, لأنّ ذلك اّما هو من خواص ماله عظم وحجم ومقدار ومادة 
يحل هو فيهاء تقبل تلك المادة الاتقسام إلى الاقسام, كما تفرّر في الأصول المتقرّرة فى 
ییات غ كمالس کلف ا یت لكر و دار رف و عم ریاد 
تنطبع هي فیها يمتنع فیها ذلك. ولذلك قالوا: إِنّ العقول حيث لا یکون لها مادّة منطبعة هى 
فیها لایمکن تجرّيها وانقسامها. وکذلك النّفوس المنطبعة الفلكيّة والكواكبيّة. لانها ون 
كانت لها مادة منطبعة هي فبها؛ إلا أن تلك الموادً لا لم تكن قابلة للانقسام والتجرّي, 
استع التكثر فيه بل كان نوعها متحصراً في فر 

وهذا الذي ذكرنا هو محصّل تحرير كلامه في الدّليل على هذا المطلب, مع زوائد 
ومزايا. 

وقوله: «ونقول بعبارة 1 هذه الانفس تما تتشخص نفس واحدة» الخ. 

اا از يفاره حرس طق | 
البدن وواحدة, لكنّه في التحقيق دليل آخر بعبارة أخرى على إيطال کونها موجودة قبل 
البدن مطلقاً واحدة كانت أم متكترة,.وحاطله أا تعلم بالضرورة أن تشخص التفرس 
البشريّة وحصولها نفساً واحدة متشخّصة من جملة نوعها. ما هو بأحوال تلحقهاء وأنّ 
تلك الأحوال ليست لازمة لذات النّفس بما هي نفس ومعنى واحد نوعی, وال لاشتركت 
فبها جميعاً وكان لجميعها تشخّص واحد. فلم تكن متکترة اصلاً؛ هذا خلف. بل نما هي 
تلحقها من جهة البدن من الهيئات والمناسبات التى لها بالنسبة إلى البدن. وتكون تلك 
الهيثة والمناسبة متا يتعيّن به النفس فا انا وة لاعتضافها بالك البو 
ومناسبة لصلوح أحدهما للآخر. وإن خفي علینا تلك المناسبة والحالة والهيئة. سواء قلنا 
بان المشخّص في الحقيقة ومبدأ التشخّص بالذات هو تلك الهيئة. أو قلنا باه نحو من 
الوجود الخاص, وأ“ تلك الهيئة والحالة آمارة وعلامة لازمة له. على اختلافهم في 
المشخص الحقیقی. فیظهر من هذا أنّ تسخص النفوس ایّما يحدث بحدوث البدن» ولیس 
لها تشّخص قبل الأبدان. فاذا فرضنا وجود النّفس قبل البدن. سواء فرضتاها واحدة أم 


۱3 منهج الرشاد المجلد الثالث 


متكثّرة, لم تكن لها تشخّص أصلاً فلم تكن موجودة آیضاء إذكلٌ موجود بالعدد يجب أن 
کر نصا .هذا خلت نظي من هذا أن حا تنا جوت :سا وت بدا 
وكذلك وجودها وحدوثها بحدوثها وكذلك تكثّرها بتکترهاء وان الأبدان ون لم تكن 
بالنسبة إلى افوس مادة منطبعة هی فيها ؛ لکنها بالنسبة إليها في حكم المواد في ذلك. 
ثم إن قوله: «ولقائل أن يقول: إنّ هذه الشبهة» الخ, هذه شبهة على هذا المقام. 
وحاصلها أن النفس إذا فارقت الابدان. فإمًا أن تفسد وانتم لا تقولون به. وايضا يلزم 
فساد المجرّد. وهو ممتنع عندكم. وإِمّا أن تبقى متّحدة وهو عين ما شلعم به, بل أشنع. 
لأنّه يلزم ‏ مع ما يلزم على تقدير الاتّحاد من أن تكون نفس زيد بعینها نفس عمروه 
ومن اجتماع الضدّين - أن نّ هذا الاتحاد بعد تكثرها 1 كنا هو المفروض "!ما أن کون بان 
تفسد النفوس المتكتّرة وتحدث نفس أخرى واحدة. فیلزه آیضا ساد النفس, وكذا 
حدوثها بدون حدوث البدن. وأتتم لاتقولون بذلك. ولا أن يكون بان تركبت تلك 
المتكثرة وامتزجت بعضها مع بعض. فحصل منها نفس واحدة. ففيه مع نزوم فساد تلك 
النفوس أيضاً أن التركب والامتزاج لايكون إلا لما له مادّة مستعدّة قابلة له. وهي منفيّة 
عنها عندكم. ولمّا أن تبقى متكثّرة كما كانت مع الابدان وفيه أنّ انس عندكم مفارقة 
للأبدان فكيف تكون متكثّرة, يعنى أنّ هذا البقاء متکترة إِمّا أن يكون تکترها بتكثّر تلك 
المواد المتکترة التي هي منطبعة فيها فهذا باطل. لان النفس ليست كذلك. لكونها مجرّدة 
عن المادّة عندکم. وإمّا أن يكون بتكثّر الأبدان التي هي في حكم الموادٌ بالنسبة إليها فهذا 
أيضاً باطل, لكون المفروض فساد الأبدان وفناژها. وهذا هو تقرير الشبهة. 
وأمّا ما ذكره في حلهاء فحاصله اختيار أنّ النّفس بعد مفارقة الأبدان تبقى متكدّرة 
كما کانت. نكن هذا البقاء متكثّرة إِنْما يكون بتلك الحالة والهيئة والمناسبة التى قلنا انها 
مشخصة للنفوس مقتضية لاختصاص كل نفس ببدن, ومناسبة لصلوح آحدهیا تلا خر 
ون لم نعلم مهيّة تلك الهينة. فإن تلك الهيئة كما تلزم النفوس مع حدوثها. كذلك تلزمها 
بعد حدوثهاء ولو بعد مفارقتها عن الأبدان فهي بعد فساد الأبدان, أيضاً مشخّصة للنفوس 


مميّزة لبعضها عن بعض, وهي بذلك التشخص موجودة باقية متكثرة. 


حدوث النفس بحدوث البدن و فى عدم جواز التناسخ ۱۷ 


وأمّا تحرير کلامه في ذلك. فهو أن بعد مفارقة الأنفس للابدان, فان الأنفس مع 
حدوث الأبدان وقبل المفارقة قد وجد کل واحد منها ذاتاً منفردة باختلاف موادها التى 
كانت, أي باختلاف ما هو كالمواد لها. وهی الأبدان التى كانت لها باختلاف آزمنة 
حدوثهاء واختلاف هيئاتها التي لها بحسب أبدائها المختلفة لا محالة. فا نعلم يقيناً أن 
موجد المعنى الكلى شخصاً مشاراً إليه لا يمكنه أن يوجده شخصاً أو يزيد له. أي الا أن 
نید له هی على وغ متیر ها هن الا اتن تالغ ته و ما 
سواء علمنا حقيقة تک المعاني ا وم او حكمنا بانها هي المشخصة 
فى الحقيقة أم هی أمارة المشخٌص وعلامته. ونحن تعلم أيضا أن الف ليست واحدة فی 
الأبدان كلهاء أي ليست متشخّصة بنشخّص واحد بالعدد في الأبدان کلها, اذ لو کانت 
واحدة بالعدد وبالذات في الأبدان كلها وكثيرة بالاعتبار وبالاضافة إلى الأبدان, لكانت 
عالمة في الأبدان كلها أو جاهلة فيها کلهاء وامتنع أن تكون في بعضها عالمة وفي بعضها 
جاهلة ؛ ولّما خفى على زيد ما فى نفس عمرو لأنّالواحد المضاف إلى كتيرين؛ وإن جاز 
آن یختلف ا الهافیما هو حاصل له بحسب :ال شاف لک سور 
الموجودة لذلك الواحد فى ذاته لایجوز أن بختلف هو فیها. وهذا كما أن زيداً مثلاً إذاكان 
با لأولاد كثيرين وهو شاب لم يكن حصول الشّباب له إلا بحسب الکل, إذ الشاب له 
في نفسه مو جود له في ذا ته فيدخل في كل إضافة. ولا يجوز أن يختلف هو فيها -أي في 
تلك الاضافات -وكذلك العلم والجهل والظّن وما أشبه ذلك. نما هي اواز موخ ةلدات 
الس فى نفسهاء فيجب أن تدخل في کل إضافة ولاتختلف هي فيهاء ويلزم ما ذكرنا من 
أنها لو كانت واحدة بالدّات كثيرة بحسب الاضافة إلى الأبدان. لزم أن تكون عالمة فيها 
كلّها أو جاهلة فبهاء ولما خفي على نفس زيد ما في نفس عمروء فإذن ثبت أنّ النقفس 
ليست واحدة بالعدد. بل هي كثير ة بالعدد. وقد ثبت أيضاً أنّ نوعها واحد وهي حادثة. 
وحینئذ نقول: لا شاكٌ أنها بأمر ما تشخّصت تشخّصاً متكثرا. لا المعنى النوعي يحتاج 
في تشحّصه إلى مشحّص, ولا شاك أيضاً أن ذلك الامر في النفس الانسانية ليس هو 
الانطباع في المادة, فقد علم بطلان القول بذلك. حيث ثبت تجرّدها عن المادة. ولا شك 


۱۸ منهج الرشاد ‏ المجلد الثالث 


أيضاً أنّ ذلك الأمر ليس أمراً لازماً لذات النفس التى هي معنی نوعی. إذ لو كان كذلك 
لاشتركت التفوس فیه, ولكان كلّها شخصاً واحدأً. ولم تكن متكتّرة. فبقي ان يكون ذلك 
الأمر هيئة من الهینات وقوّة من القوی وعرضاً من الأعراض الروحائيّة غير الجسمانية أو 
جملة منها يكون تشخّصها باجتماعها وان جهلناها. وبعد أن تشخّصت النفس مفردة. 
فلايجوز أن تكون هي والنفس الأخرى بالعدد ذاتاً واحدة فقد أكثرنا القول فى امتناح هذا 
في عدّة, لاله حينئد, إا أن يبقى تشخص كل من الَفسین بحاله فيلزم أن يكون الاثنان مع 
اها واحداًبالمده. وهذا محال رور رقا أن لاي ست لهماء و ا 
أن بطل التفسان وتحدت أحرئ واحد: بالعدد. ففیه بطلان التننن مع کونها مجودته وهو 
محال كسامت وا شا ففیه حدوث نفس من کتم العدم لاصیرورة النفشّین واحدة پالمدد؛ 
هذا خلف. وإمًا أن یمتزج فسان وتترکبا وتصيرا واحدة بالعدد. فهذا فرع وجود المادة 
على ما عرفت. وهو منتف هنا. 

وبا سي سكف الق و یل كوا رتنیا عترق 
الشمشتخصة واحدة المد پل يحب أن تکونا انتین. وان یکون کل واحدة نهنا 
متشخصه بتشخّص منفرد. باقیّین على ذينك التشخصین الاثنين. لک نتيقّن أله يجوز 
[أن تکون] النفس إذا حدثت مع حدوث مزاج ما كما عرفت الدلیل عليه أن يحدث هيئة 
بعد حدوث المزاج» ويكون حدوث تلك الهيئة في الأفعال النطقية والانفعالات التطقيةء 
التي تكون للنفس بذاتهاء وتكون ؟ تلك الهيئة على جبطه من تلك الأفعال والانفعالات 
متميزة عن الهيئة الأخرى المناظرة لها الحاصلة في نفس أخرى, مدل تيز المزاجتين في 
البدنين اللذين یتعلق بهما الضان, وأن يكون الهيئة المكتسبة التي تسمّى عقلاً بالفعل 
أ وبالجملة الهيئة الحاصلة ی من جهة تأترها عقا فوقها من المبادي کانعقل 
بالفعل أيضاً على حد ما و ری اب ی 
بالفعل بقع لها شعور بذاتها الجزئية الشخصيّة وذلك الشعور هيئة ما فيها رف خاصّة ! 
او تسس ا حرق وان ای ریم ا اعدف ا e‏ 
أي من جهة تأثيرها فيما دونها من البدن وقواه. هيئة خاصّة أيضاً وتلك الهيئة تستعلّق 


بالهيئة الخلقيّة. أو تكون هى هىء أي نفس الهيئة الخلقيّة. وكذلك يجوز أن يكون أيضاً 
هناك خصوصيّات اخری سوى تلك الهيئات. تخفى تلك الخصوصيات علينا وتلزم 
النفوس مع حدوثها. ويكون تميّزها بها كما تلزم أمثال تلك الخصوصيات أشخاص 
الأنواع الجسمانيّة لتتمايز بها مأ بقيت. 

وحينئذ فيجوز أن يكون الأنفس التي هي أشخاص لنوع مجرّد كذلك تتميّز هي 
بمخصّصاتها ومميّزاتها انتي فيهاء سواء كانت الأبدان ام لم تکن, وسواء عرفنا حقيقة تلا 
الأحوال التي هي المخصّصات أو لم نعرف, أو عرفنا بعضها. 

والحاصل أنه يجوز حين حدوث التفس مع مزاج ماء أن يحدث لها هيئة من جهة 
تأثرها عمًا فوقها من المبادي العالية أو من جهة تأثيرها فيما دونها من البدن وقواه أو 
خصوصيّات أخرى تخفى عليناء تكون شلك الهیلات والغصوصيّات مخصّصات 
ومميّزات لها تلزمها حين الحدوث وبعده فتبقى بها اس موجودة متكثرة بعد خراب 
البدن أيضاً كما هي في حال حدوثه. ولو لم يكن لها من المميّزات إلا یور کر منها 
بهو بها الجزئيّة لكفى ممیزاء فضلا عن الصّفات والملكات والهيئات والأنوار الفائضة 
عليها من المبادي العالية. وحينئذ فلا تلزم أن نفسد افوس بعد خراب الأبدان ولا أن 
تتّحد. مع أنّ الاتحاد ممتنع كما عرفت, وكذا الفساد. حيث عرفت ان الفساد ممتنع على 
المجرّد. وقد عرفت أيضاً أن الدليل یدل على تجرد النفس مطلقاء فكل هذه النفوس بعد 
وجودها وحدوثها بحدوث أبداتها تبقى بعد خراب أبداتها أيضاً ببقاء مبدئها ومعیدها. 
واللّه تعالی أعلم بحقيقة الحال. 


الإشارة إلى أنّ مذهب الشيخ فى الشفاء بقاء النفوس مطلقاً 
حتى نفوس غير المستكملة بعد خراب البدن 


وهذا الدي ذکرناه هو تحرير كلامه وتوضيح مرامه» ومنه بظهر أن مذهبه في 
اغا فاه قوب فا يقل قراب الد حل شكس طبن اسک من له 


۳۰ منهج الرشاد - المجلد الثالث 


والصّبيان وانمجانین وأمتالهم. والفرينة عليه أنه جعل شعورها بذاتها أيضاً ممیزاء والحال 
أله عام يعم انمستکملین وغیرهم. وأيضاً جعل من الممیزات لها الهيئات انتي تحصل نها 
من جهة قواها النظريّة. وهی یضا عام تعم الهيئة الحاصلة من جهة العقل الهیولانی الذي 
يعني انشا ركذا الهيئات التي تحصل لها من جهة قواها العمليّة. وهي أيضاً عامّة كما 
لایخفی مع أن الأدلة التي أقامها على تجرد النفس -کما نقلنا بعضها وذكرنا توجیهها - 
تجري في نفوس غير المستكملين أيضاً و تعم المستكملين وغيرهم. وهذا الذي يظهر من 
كلامه هنا هو الحقّ الحقيق بالقبول. ویدل عليه العقل كما عرفت. بل النقل أيضاً كما نقلنا 
فيما سلف أخباراً عن الصادقین 862 دالّة على ذلك فتذكر. 

م إن هاهنا كلاماً آخر. وهو أنه قد تقل عن بعض أعاظم المتأخّرين ند قال في بیان 
كيفيّة زيارة القبور وإجابة الدعوات: «إِنَّ للنّفس الاإنسائيّة نوعين من التعلق بالبدن: 
أحدهما من حيث المادة. والثاني من حيث الصورة, ون الموت وان كان سبباً لزوال تعلق 
الثاني. لكنّه لایکون سبباً لزوال الأوّل. ومن هنا بظهر سرّ زيارة القبور وإجابة الدعوات»١‏ 

وقد ذكر صدر الأفاضل ي في الشواهد الربوبيّة کلام بهذه العبارة: «الاشراق الثامن 
في الأمر الباقي من أجزاء الانسان مع نفسه والإشارة إلى عذاب القبر. اعذّحْ أن الروح إذا 
فارق البدن العنصريّ, يبقى معه أمر ضعيف الوجود من هذا البدن قد عبر عنه في الحدبث 
بعجّب الذنّب. وقد اختلفوا فى معناه. قيل: هو العقل الهيولانيّ. وقيل: بل الهيولى الأولى. 
ر اء الأصليّة. وقال أبو حامد الغزالی:لّما هو التفى وعليها تنشا النشأة 
الآخرة. وقال أبو يزيد الوقواقيٌ: هو جوهر فرد يبقى من هذه النشأة لايتغيّر ينشاً عليه 
النشأة الثانية. وعند الشیخ الغزالي هی أعيان الجواهر الثابتة. ولکل وجه. لكر البرهان من 
دل على بقاء القرّة الخياليّة التي هي آخر هذه النشأة الأولى وأوّل النشأة الثانية. 

فالنفس إذا فارقت البدن وحملت المتخيّلة المدركة للصور الجسمانيّة فلها أن تدرك 


. والقائل هو الد الداماد جك‎ - ١ 


حدوث النفس بحدوث البدن و في عدم جواز التناسخ ۳۱ 


الامور الجسمانيّة وتتخيّل ذاتها بصورتها الجسمانيّة التى كانت تحسّ بها في وقت الحياة 
كما في المنام كانت تتصوّر بدنها الشخص وتحسسٌ به مع تعطل هذه الحواس وركودها, 
فان للنفس في ذاتها سمعاً وبصراً وذوقاً وشا ولمساً تدرك بها المحسوسات غائبة عن 
هذا العالم إدراكاً جزئياً وتتصرّف فيها. وهي أصل هذه الحواسٌ الدنياويّة ومباديها. إلا أن 
هذه في مواضع مختلفة لأنها هيولانيّة يحملها هذا البدن وهي في موضع واحد لا النفس 
حاملها وحامل ما يتصوّرها فاذا مات الانسان وفارقته لد كينا يلزمها من قواها 
الخاصّة بها ومعها القوّة المصوّرة. يتصوّر ذاته مفارقة عن الدنياء ويتوهم نفسه عين 
الانسان المصوّر الذي مات على صورته, ويجد بدنه مصوّراً. ويدرك الآلام الواصلة إليه 
على سبيل العقوبات الحسيّة على ما وردت به انشرائع, فهذا عذاب القبر. وان كانت 
سعيدة تتصوّر ذاتها على صور ملائمة وتصادف الأمور الموعودة, فهذا ثواب القبر. كما 
قال ءا : «القبر روضة من رياض الجنّة أو حُفْرة من حفر النيران»' انتهى موضع الحاجة 
وأقول: إِنّ الذي ذكره بعض الأعاظم " هو الحقّ الحقيق بالتحقیق, وعليه يمكن 
تنزيل الحديث الذي نقله صدر الافاضل, ويوافقه ما نقله هو في معنی الحدیث. من أن 
ذلك الأمر الضعیف الهیولی الاولی والأجزاء الأصليّة. وعلیه فيحصل وجه آخر لدفع 
الشبهة التي ذکرها الشیخ وأجاب عنها. لأ (ذا كان حدوث النفس الانسانيّة بحدوث 
البدن كما هو المفروض, وکان بعد خراب البدن يبقى تعلّقها به من حيث المادة, فلا مانع 
من أن تبقی النفوس بعد خراب أبدانها متكثّرة بتکترهاء متمايزة بتمایزهاء كما هو في حال 
الحياة التى كان فيها تعلّقها بالبدن من حيث المادة والصورة جميعاً. 
وأمًا الو جو لامر التي نقلها صدر الأفاضل عن القوم فى معنى الحدیت, فلايكاد 
١‏ الشواهد الربوبيّة. مع 57 الحکیم الاشتياني /۲۷۱-۲۷۵ الإشراق الابع في لامو ر الباقية من أجزاء 
الاتسان, ولیست فبها جملة «والاشار: إلى عذاب القبر». وفیها: «عند الشيخ المغربي» عوضا عن: عند الشیخ 
القرالي». ویمد المنام كانت بتصور بدنها اللخصی ينوهم نفسه عبن الاسان المقیور» يجد دنه مقبور... 
۲ المراد پپمض الأعاظم هو السيّد الداماد. 


۲۲ منهج الرشاد المجلد الثالث 


يظهر لها وجه كما لابخفی على المتأمّل, مثل انوجه الذي ذکره هو نفسه فى معناه. فاّه 
وان أقام في بعض کلماته برهاناً برعمه على بقاء القوّة الخياليّة بعد خراب البدن, لكنّه 
لميات بشىء مبيّن كما بظهر على من راجع كلماته. 

وما ذكره هنا من أنّ للنفس فى ذاتها سمعاً وبصراً إلى آخر ما ذکره إن كان المراد به 
أن لها بعد خراب البدن سمعاً وبصراً ونحو ذلك من القوى في ضمن البدن انمثالي, كما دل 
عليه النقل وذهب إليه كثير من الحكماء و المتكلّمين. فله وجه ؛ إلا أنَّ كلامه يأبى عن 
الحمل عليه. ون کان مراده به غير هذا كما هو ظاهر كلامه. فهو شىء تفرّد به ولیس بظهر 
وجهه. بل لايمكن فهمه ككثير من تحقيقاته في المسائل الحكميّة. وعسی أن يكون 
غيرنا بفهمه. واللّه الموقق. 

وقد بقى في المقام شبهة أخرى, وهي أنّ ما يُستفاد من كلام الشيخ, أله بعد خراب 
البدن يكفى شعور النفس بذاتها الجزئيّة مميّزة لها. ربّما يتراءى كونه جارياً في نفوس 
غير الانسان من الحيوانات. فإنّ الظاهر أنّ لها أيضاً شعوراً بذواتها الجرئيّة وهويّاتها 
الخاصة. فينبغي أن تكون نفوسها أيضاً بعد خراب أبدانها باقية متميّزة بتميّز الأبدان 
متكثرة بتكترهاء وهو خلاف مأ عليه الأكثر. 

وما الجواب عن هذه الشبهة, فهو أنّ مبنى كلام الشيخ أنّ الشعور بالذات يكفي مميّرأً 
إذا كانت تلك الذات مجرّدة عن المادّة كما في النفوس الانسانيّة. حيث ار الاصل فى 
بب کونها باقية غير فانية هو تجزدها عن الما کما عرفت بيان وأا الشعور بالذات 
وسائر الهيئات والحالات والخصوصيّات التي ذكرهاء إِنّما هو لأجل نمایزها بتمایز 
الابدان بعد أن كانت ممتنعة الزوال. 

وأمّا نفوس غير الإنسان حيث لم یثبت تجرّدها عن المادّة فلا يكفى کون الشعور 
بالذات میا لها إذ ذاك الشعور اما يكفي مميّراً لها إذ! كان هناك تجرد عن المادّة به 
يمتنع الزوال عليهاء وإذ ليس فليس. وكأنّ من قال بحشر الحيوانات الذي مبناه على بقاء 
نفوسها بعد خراب آبدانهاء ادّعى تجرّدها أيضاً عن المادّة. لزعمه أنّ بعض الدلائل التي 
أقيمت على تجرد النفس الانسانيّةء مغل قولهم: نها مغايرة للبدن وأعضائه وأجزائه ا 


حدوث النفس بحدوث البدن و في عدم جواز التناسغ ۲۳ 


البدن وأعضاءه دائم الذوبان وانسیلان وذات الانسان منذ أول الصّبا إلى آخر العمر باقية 
فهي غيرهاء بل هي مجرّدة عن المادة. وأمثال ذلك من الدلائل التي آقاموها على ذلك, 
جارية في نفوس الحیوانات أيضاً. فأثبت بزعمه بذلك تجزدها أيضاً ثم جعل شمورها 
بذاتها مميّزة لها بعد خراب البدن. وقد عرقت فيما سبق أن التعویل فى تجرد النفس 
الإنسانيّة اّما هو على الدلائل التي تجري فيهاء ولاتجري في غيرها من نفوس سائر 
الحيوانات. فتذكر. وسيجيء ذكر الخلاف فى حشر الحیوانات. وتحقيق الحقّ فيه, 
فانتظر ۱ 

وهذا الذي ذکرناه کله. اّما هو الکلام في البرهان الذي آقامه الشيخ على هذا 
المطلب, أعني حدوث النفس الانسانيّة بحدوث البدن. إلا أن القوم ذکروا براهين آضر 
أيضاً علیه. لابأس بنقل نب منها وتحريرها: 

منها أنه لا سترة في أنّ النّفس الإنسانيّة التي هي مجرّدة عن المادة لو كانت موجودة 
قبل البدن, ثم حدث لها التعلّق به كان تعلّقها به لحوق عارض غریب به, وقد تقرّر عندهم 
أن کل مجرّد عن المادة لايلحقه عارض غریب. لما حُقّق أنّ لحوق عارض غريب لشيء 
لایکون إل من جهة قوّته واستعداده له. وأنّ جهة القوّة والاستعداد راجعة إلى أمر هو في 
ذاته قوّة صرفة تتحصّل بالصور المقوّمة له. وما هو إلا الهيولى الجر مانيّةء فيلزم من فرض 
تجرّد النفس الانسانيّة عن المادة اقترانها بها. هذا خلف. فإذن تكون حادثة بحدوث 
البدن» وهو المطلوب. 

لايقال : لعل التفس الإنسانيّة كانت موجودة قبل هذا البدن الإنسانيّ. وكانت في 
ضمن أبدان جسمائيّة عنصريّة أو مطلقاً حادثة بحدوثهاء وكلّما فارقت بدناً من تلك 
الأبدان الجسمانيّة حدث بدن آخر فتعلّقت به إلى أن انتهت النوبة إلى هذا البدن العنصريّ 
الانسانی. 

ی نقول: هذا باطل, لاله تنأسخ, وسياتي بطلانه. 

لابقال: لعلها كانت موجودة قبل البدن الانساني العنصريّ في ضمن بدن مثاليّ 
نورانيٌ. ثم حصلت في ضمن البدن العنصري إا مع ذلك البدن المثانيَ النورانيٌء حيث إن 


۳ منهج الرشاد - المجلد الثالث 
اجتماع هذین البدنین اللذین أحدهما مثالی نورانی والاخر جسمانی لا امتناع فيه. وم 
مقارقة عن البدن المثاني. وعلی هدین الوجهین. یمکن حمل قول بعض من قال بحدوت 
النفس قبل البدن. وكذا حمل ما روي عن الصادقين ي : من ان أن الارواح خلقت قبل 
الأبدان بألقَّي عام" ولا تناسخ فيه, فان الدليل الذي ببطل التناسخ كما سيأتي ذكره. إِنّما 
يجري في تحوّل النفوس في الأبدان انجسمانية العنصريّة أو غير العنصريّة وتنقلها منهاه 
لا في تنقلها في الأبدان المناليّة أيضاً. مع أن القول بحصولها بعد خراب أبدانها في الأبدان 
المثانيّة ذ ممّا دل عليه النقل وذهب اليه كثير من الفلاسفة والمليّين. 

لا نقول : هذا الاحتمال باطل أيضاً, فائه قد تفزر عندهم أن النفس الانسانية 
مجرّدة في ذاتها عن المادة ومفتقرة في أفعالها إليها. وأنّ البدن خلق لها وتعلّقت هي به 
ی به, ولا سترة في أنها لو کانت موجودة قل ادن القتصري متملع دق 
منانی. لم يكن لها استکمال في ضمن البدن المثالی, إذ نو كان استکمال لها به وفي ضمنه 
تم تعلفت بانیدن العنصري :ازم حينئذ بعض مفاسد القول بالتناسخ أيضاًء وهو أنه يلزم أن 
يكون قد حصلت لها فعليّةٌ ما في ضمن البدن المتالی ثمّ رجعت إلى القوّة والاستعداد ؛ 
حيث إنّ النفس في ول حصولها في ضمن البدن العنصريّ اّما هى بالقوّة المحضة 
ودرجتها درجة اللبات. ثم تترقی شيئاً فشيئاً بحسب استكمالات المادة حى تتجاوز 
درجة النبات والحيوان. وصيرورة الشيء بالقوّة المحضة بعد ما كان بالفعل ضروريٌ 
البطلان. 

وأيضاً نو كان للنفس استكمال في ضمن البدن المتالی قبل التعلّق بانیدن المنصری. 
لکان لها استکمال في ضمنه بعد خراب العنصری اشا ولم :يقل يه اعد وإذا لم يكن له 
استكمال في ضمن البدن المثالي كان وجودها فى ضمنه قبل حدوث آبدن العنصري 
وود | فطلا وق ر عندهم أله لا تعطّل في الوجود. 

وبعبارة أخرى. أنّها لو كانت موجودة قبل البدن العنصريّ في ضمن البدن المثالي. 


۱ - بحارالانوار ۱۳۵۷/6۷ . ؤكرا 4 :1/41 


حدوث التفس بحدوث البدن و فى عدم جواز التناسخ ۳۵ 


فا أن تکون مستکملة به لزم حینئذ بعض مفاسد القول بائتناسخ وهو صيرورة ما بالفعل 
ما بالقوّة. وإمّا أن لا تکون مستکملة به لزم تعطلها في الوجود. والقول بأنّها وإن لم يكن لها 
استکمال في ضمن البدن المتالی: إلا أله يمكن أن یکون لها فى ضمنه ابتهاج بالکمالات 
وتألم بالجهالات. كما في ما بعد خراب البدن العنصريّ, باطل» فان ذلك الابتهاج والتألم 
إنْما يمكن إذا كان حصل لها كمال في ضمنه؛ وإذ ليس فلیس, وهذا پخلاف صورة ما بعد 
خراب البدن ؛ فتدير. 


فبالجملة. القول بذنك مع كونه مخالفاً للعقل ليس عليه دليل مطلقاً لا عقلي ولا نقلي 
ظاهر فیه, فان حدیث «خلق الرواح ا ا ای عام» یمکن حمله علی الله 
خلقت الأرواح التي هي جواهر نورانيّة وهي مديرات للابدان الإنسانيّة بل للإنسان بنفسه 
وبدنه. ويدل على وجودها الشرع وقال بها الحكماء أيضاء وتسمّى تلك الأرواح في 
لسان الشرع ب «الملائكة الموكلين بالإنسان». وفي لسان الحكماء المستالهین ب«ربٌ 
اللوع». قبل الأجساد وقبل الأبدان العنصريّة الانسانية بألقي عام. سواء حُمل ألفا عام 
على الرّمان الكثير المتمادي, أو على هذا العدد المعيّن ؛ وسواء حمل هذا العدد بالنسبة 
إلى كل روح مع كل بدن أو بالنسبة إلى مجموع تلك الأرواح مع مجمی ] الأبدان. و حینند 
فلا دليل قطمیّا او ظاهرا فى الحديث على مطلوب هذا القائل. وهو خلق الشفوس 
الإنسانيّة المتعلقة بأبدانهم العنصريّة قبل آبدانهم بألّي عام. حتّی يمكن أن يقال: اه قبل 
الأبدان العنصريّة كانت فى ضمن أبدان لت 

وأا القول بحصولها بعد خراب أبدانها العنصريّة في ضمن الأبدان المثالئة فإنّما دعى 
إليه ما ورد من النقل الصحيح الصريح. فإِنْه لو لم يكن هناك ذلك النقل لم نكن قائلين به. 
وكأنّ سر ما ورد من النصٌ في ذلك -والله أعلم أن النفس الانسانية لتا كانت في أفعالها 
مفتقرة إلى البدن, حاصلة فى ضمنه. متعلّقة به. ومستكملة به. وكانت أكثرها بل جلها قد 


۳۹ منهج الرشاد - المجلد الثالث 


استکملت فى الجملة فى ضمن البدن العنصری ثمّ فارقته. وکانت باقية بعد خراب البدن, 
اقتضت العناية المتعالية الالهيّة حصولها بعد خراب البدن في ضمن بدن مثالي مارك 
لبدنها العنصريّ من بعض الجهات كالشكل والهيئة. وإن لم يكن مشابهاً له في الکل. حتّی 
تكون في ضمن بدن أيضاً بدناً هو وان كان مما لم یحصل استكمالها في ضمنه إلا ها في 
ضمنه تفعل آفعالا فى الجملة كالأفعال الحيوانيّة. لا کل أفعالها حى الأفعال النباتيّة 
وتدرك [دراکات مخصوصة. مثل ما یختص بتواها المدركة الحيانية, متل السمع والیصر 
وانذوق والشم واللمس والتخیّل والتوهم ونحو ذلك. مضافاً إلى ما تدركه بذاتها من 
انمعقولات التي لا تحتاج في إدراكها إلى البدن, وحتّی تدرك في ضمن ذلك البدن انمثاليٌ 
جزاء ماكسبت من السعادة أو الشقاوة جزاء فى الجملة. 

وبالجملة, فتبتهج بالكمالات وتتألم بالجهالات إلى أن يشاء اللّه تعالی انقضاء المدة 
التي هي في عالم البرزخ. وتقوم القيامة الكبرى وتتعلّق تلك النفس بعناية الله تعالى 
يبدنها الأول العنصريّ. فتستوفی في ضمنه جزاء ما کسبت جزاء أوفى. 


في تفسير قوله تعالى: يا أيّتها النفس المطمئئّة ارجعی إلى رتك4 


وكذلك الدلالة في قوله تعالى: «يا أيه النّفس الْمُطْمَئنَةٌ # أرجعى إلى ربك راضيةً 
مرضيّة » فادُلي في عبادي * رادُلي جِنّتي4 ' على ذلك كما أدّعاه بعضهم. حيث قال: إن 
پدل على حدوث النفس والروح قبل الجسد. فان رجوعها إلى رئها معناه الرجوع إلى 
حالتها التي كانت لها قبل وجود الجسد من انقطاع تعلقها ہما سوی رها تعالی شأنه ؛ لأنّ 
مبنی هذا الاستد لال على أنه يقال لها هذا القول عند السوت. وأنّ معنی الرجوع إلى رها ما 
ذكره ذلك انبعض, ولا دليل ظاهرا على شيء منهما. 

بل أن جمعاً من المفترین, كصاحب الكشّاف والشيخ الطبرسی ذكروا في تفسير 
الاية أنه : «إنّما يقال ذلك لها عند الموت أو عند البعث أو عند دخول الجنّة. على معنى : 


.۳۰ ۲۷ :)۸٩( رجفلا_١‎ 


حدوث النفس بحدوث البدن و في عدم جواز التناسخ ۳۷ 
ارجعى إلى موعد ربك راضية بما وتيت مرضيّة عند الله فادخلي في جملة عبادي 
الصالحين وادخلي جّتي معهم. وقيل: النفس الرّوح. والمعنی: فادخلي في أجساد 
عبادي. وقرأ ابن عبّاس: فادخلي في عبدي. وقرأ ابن مسعود: في جسد عبدي. وقيل 
أيضاً: إت المعنى ارجعي إلى صاحبك فادخلي في جسد عبدي»' انتهى. 

ومن تلك البراهين على هذا المطلب أنّ النفس الانسانيّة لو كانت موجودة قبل 
البدن. تكانت إِمّا مجرّدة في ذاتها وفي فعلها عن المادّة, فكانت عقلاً محضاً على رأيهم, 
لا احتیاج لها إلى المادّة اصلا حتّى في فعلها. فيمتنع عليها طروء حالة تلجوها إلى مفارقة 
عالم القدس والتعلق بهذا البدن العنصريّ والابتلاء بهذه الآفات البدنيّة ؛ أو كانت مجرّدة 
عن المادّة في ذاتها محتاجة إليها في فعلها. فكانت نفسانيّة الجوهر؛ فيلزم أن تكون 
معطّلة قبل البدن إذ لا مادّة قبل ذلك. والتعطل محال. وقد عرفت أنه يستحيل التناسخ 
والتتقل في ضمن أبدان عنصريّة وسيأتي أيضاً زيادة بيان لذلك. وكذلك قد عرفت أنه 
يستحيل حصولها قبل البدن العنصري فى ضمن بدن مثالى. واللّه أعلم بالصواب. وإليه 
المرجع والمآب. 


1۸۹/۹ تفسير الكشّاف, ۲۵4/1 د طهران. وراج مجمع البیان,‎ ١ 


المطلب الثاني 
في امتناع ما قيل من تناسخ النفوس ونحو ذلك من الأقوال 


اعلم أنّ صدر الأفاضل بعد أن تقل عن الحكماء أنّهم اتفقوا على أي النفوس التي 
صارت عقولها الهيولانيّة عقلاً بالفعل. فلا شبهة في بقائها بعد البدن. وأنْهم اختلفوا في 
النفوس التي لم تخرج من القوّة إلى الفعل. فذهب بعضهم إلى أنْها تهلك بهلاك البسدن, 
وبعضهم إلى أنّها تبقى بعد فنائه. قال: 

ان بناء هذا الاختلاف على انحصار نشآت الانسان في النشآت الحسَيّة والنشأة 
العقليّة. وجمهور الحكماء لما لم يتفطّنوا بنشأة أخرويّة غير النشأة العقليّة. اضطرًوا إلى 
هذه الأقوال: 

فتارة قالوا بعدم بعض النفوس واضمحلالهاء 

وتارة بتناسخ الأرواح السافلة والمتوسّطة. أمّا السافلة فإلى الأكوان العنصريّة من 
إنسان آخر أو حيوان آخر أو نبات أو جماد. وذلك هو المسخ والنسخ والفسخ والرسخ. 
وأمّا المتوسّطة فإلى عالم الأفلاك. 

وتارة بضیرورة بعض الأجراء العالية موضوعا لتخیلات نفوس الصلعاه والزشاد. 
من غير أن تصير متصرّفة فیه. وبعض الأجرام الدخانيّة للنفوس الشقيّة»' انتهی موضع 
الحاجة من كلامه. 

ثم قال بعد ذلك: الاإشراق التاسع في أن النفوس لا تتناسخ. 


امتناع ما قیل من تناسخ النفوس ۳۹ 

التداسخ عندنا يُتصوّر على ثلائة انحاء: 

احدها - انتقال نفس من بدن إلى بدن مباين له. منفصل عنه في هذه التشاة, بان 
يموت حيوان وینتقل نفسه إلى حیوان آخر أو غير الحيوان. سواء كان من الأخسٌ إلى 
الأشرف أو بالعکس, وهذا مستحيل بالبرهان لما سنذکره. 

وثانيها ‏ انتقال النفس من هذا البدن إلى بدن آخرء وهو مناسب لصفاتها وأخلاقها 
المكتسبة فى الدنياء فتظهر فى الآخرة بصورة ما غلبت عليها صفاتهاء كما سينكشف لك 
عند اثبات المعاد دا و روا اس محقّق عند أئمّة الكشف والشهود. ثابت منقول من 
أهل الشرائع والملل. ولهذا قيل: «ما من مذهب وألا و للتناسخ فيه قَدَم راسخ» وعلیه 
يحمل ما ورد في القرآن من آیات كثيرة في هذا الباب. وظنّى أنّ ما نقل عن أساطين 
الحكمة کافلاطون ومن سبقه من الحكماء الذين كانوا مقتبسين أنوار الحكمة من مشكاة 
نبوّة الأنبياء سلام الله عليهم أجمعين. من إصرارهم على مذهب التناسخ هو بهذا المعنى, 
لما شاهدوا ببصائرهم بواطن النفوس والصور التي يُحشرون عليها على حسب نيّاتهم 
«ورَجدُوا ما عَمِلوا حاضرأً» ' وشاهدوا أيضاً كيف تحصل في الدنيا للنفوس ملكات 
نفسانيّة لتكرّر أعمال جسمانيّة تناسبهاء حى تصدر عنها الأعمال من جهة تلك الملكات 
بسهولة؛ صرّحوا القول بالتناسخ, ومعناه حشر النفوس على صور صفاتهم الغسالبة 
وأعمالهم. كقوله تعالى: «وَنحكُرهم يو الَْمة على وُجُوهِهم» ' أي على صور الحيوانات 
المنتكسة الرؤوس. وقوله: «وإذا الخوش حُشِرت4 " وقوله: ( تشهد عليهم ألسنثهم و وأيديهم 
و آرجلهم بماكانوا يَعْمَلون» ؛ وقوله: (وقالوا لجلودهم لِم شهدئم عَلَينا4 ° وقوله: (اليوم تم 
على أفواههم وتُكلّمنا يديهم هد أَْجْنُهِم بماكانوا يَكسِئُون» ١‏ وفي الحديث عنه ياك : 


١_الكهف‏ (۱۸) : ۰٩‏ 
۲-الاسراء (۱۷) : ۸۷ 
۳ التکویر (۸۱) : ۵. 
؛ الور (۳۶): ۲4 
فلت (6۱): ۲۱. 


5 یس (۱:): 16 


+۳ منهج الرشاد ‏ المجلد الثالث 


«بُحشَرٌ الاس على نیاتهم». «یحشر بعض الناس على صورة تَحسّن عندها القردة 
والخنازير» '. «کما پعیشون یموتون وکما بنامون ببعثون» . فهذا هو مسخ البواطن من 
غير أن یظهر صورته في الظاهر فتری الصور أناسی. وفي الباطن غير تلك انصور من مك 
أو شيطان أو كلب أو خنزير أو أسد أو غير ذلك من حیوان مناسب لما يكون الباطن عليه. 

وثالئها ما یمسخ الباطن وينقلب الظاهر من صورته التي كانت إلى صورة ما ينقلب 
إليه الباطن غلبة القوّة النفسانيّة. حتى صارت تغيّر المزاج والهيئة على شكل ما هو من 
صفته من حيوان آخر. وهذا أيضاً جائز بل واقع في قوم غلبت شقوة نفوسهم. وضعفت 
قوّة عقولهم. ومسخ البواطن قد كثر في هذا الزمان كما ظهر المسخ فى الصورة الظاهرة 
حسب ما قرأناه في بني | سرائیل, كما قال سبحانه: (وجعل منهم القردة والخنازير) * وقوله: 
« کونوا قردة خاسئين» ". 

وأما مسخ صورة الباطن دون الظاهر, فكقول النبی 3 في صفة قوم من أمّته: 
«إخوان العلانية أعداء السريرة, ألسنتهم أحلى من العسل وقلوبهم ام من الصبر: بلبسون 
للناس جلود الضأن من اللين وقلوبهم قلوب الذئاب»'. فهذا مخ البواطن أن يكون قلبه 
قلب ذئب وصورته صورة إنسان والله العاصم من هذه القواصم»" انتهی موضع الحاجة 
من كلامه. 

وقال الشيخ في «الإشارات» يعد بیان أحوال النفوس الکاملة, والمستعدّة للكمال 


۲۹۰/۷۰ بحارالاتوار‎ ١ 

؟ ‏ بخارالأتوار 8179. 
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۷ الشواهد الربوبٌف ص ۲۳۱ وفبه: ان النتاسخ ع:::۱. . وئانها الى بان آخروی ماسب.. عايها صفاتها . عند 
إنباتنا... وظّی أن ما قال... أنوار .لحكمة من الأنبياء سلام الله... على صور صفانهم الغالبة کفول... فتری الصور أناس 
وفي الباطن غير تلك... لما يكون .لباطن علیه... حسبما فرأنا في بني إسرائل... 


امتناع ما قيل من تناسخ النفوس ۳۱ 
والجاهلة في المعاد بهذه العبارة: 
تنبیه. وأمّا الثله. فانهم إذا تنژهوا خلصوا من البدن إلى سعادة تليق بهم. ولعلهم 
م ا وه وی ولایس | تن 
مزاج نفسا تفیض إليه وقارنتها النفس المستنسخة فكان لحيوان واحد نفسان. ثم ليس 
يحت أن يتّصل کل فناء بكون, ولا أن eS‏ ی اي 
من انفوس, ولآ يكون عدة نفوس مفارقة 7 تستحق بدناً واحداً فتتّصل به أو تتدافع عنه 
متمانعد. ثم ابسط هذا واستغن يما تجده في مواضع آخر لنا»۱ انتهی کلامه. 
و یت را پا هرا 
اراد أن ا E‏ يضاده. رق نض الي ها 
الفصل. واعلم أنّ من القدماء من زعم نها تفنی, 3 نّ النفس الما ت نبقى بالصور المر تسمة 
فيها. ال ولا معطّل في الوجود, ولك الدلائل الدالة على يقاء النفوس 
الناطقة دة تقتضى نقض هذا المذهب. ثم القائلون ببقائها قالوا: ها تبقى غير متأذية لخلوها 
عن باب ای والخلاص فوق الشقاء. فٍذن هي في سعة من رحمة اللّه تعالی. 
ويوافق هذا المذهب ما ورد في الخبر, وهو قوله وق : «أكثر أهل الجنّة البله» ثم ها 
لاوا ن تكون معطلة عن الادرا! ك وكانت مما لابيدرك د إلا بالات حسمانتة: فذهب 
بعضهم إلى انها تتعلّق بأجسام أخر. ولا يخلو لا أن لا تصير مبادئ صورة لها وهذا ما 
ذكره الشيخ ومال الیه. أو تصير فتكون نفوسا لهاء وهذا هو القول بالتناسخ الذي سيبطله 
اما مذهب الاوّل فقد أشار إليه الشيخ فى كتاب «المبدأ والمعاد» وذكر أن بعض أهل 


مم 


۱ شرح الإشارات, ۳ / 507 ۲۵۵ط طهران. 


ف منهج الرشاد ‏ المجلد الثالث 


العلم مما لايجازف فيما بقول وأظنّه يريد الفارابى قال قولاً ممكناًء وهو أن هؤلاء إذا 
فارقوا البدن ‏ وهم بدنيون لايعرفون غير البدنيئات وليس لهم تعلق بما هو اعلى من 
الأبدان فيشغلهم التعلق بها عن الأشياء البدنيّة -أمكن أنّ تعلّقهم لشوقهم إلى البدن ببعض 
الأبدان التى من شأنها أن تتعلق بها الأنفس. لأنّها طالبة بالطبع. وهذه مهيّات. وهذه 
الأبدان ليست بأبدان إنسانية أو حيوانيّة, لها لا يتعلّق بها الا ما يكون نفساً لهاء فيجوز 
أن تكون آجراماً سماوية لا أن تصير هذه الأنفس أنفناً لتلك الأجرام, أو مديرة لها فان 
هذا لا يمكن. بل قد تستعمل تلك الأجرام لامکان التخیّل, ثم تتخيّل الصور التى كانت 
معتقدة عنده وفى وهمه. فان كان اعتقاده فى نفه وأفعاله الخير باهدت الخيرات 
' د دهي 

قال: ويجوز أن يكون هذا الجرم متولداً من الهواء والأدخنة. ولا يكون مقارناً لمزاج 
الجوهر المستی روحاً الذي لا يشكٌ الطبيعيون أنّ تعلّق النفس به لا بالبدن. فهذا ما ذکره 
في الكتاب المذكور. ولولا مخافة التطو بل لأوردته بعبارته. والشيخ جوز بعد ذلك أن 
يفضى التعلّق المذكور إلى الاستعداد للاتصال المعدّ الذى للعارفين. ولى فى أكثر صذه 
المواضع نظر»' انتهی. 

وقال أيضاً في شرح قوله: «أمَا التناسخ» إلخ بهذه العبارة: «وهذا هو المذهب الثاني, 
وقد أورد على ابطاله حُجَتِين: 

إحداهما أن یقال: لمّا ثبت أنّ تهيّؤ الابدان بوجب إفاضة وجود النفس من العلل 
المفارقة, ثبت أنْ کل مزاج بدني يحدث فإتما يحدث معه نفس لذلك البدن, فاذا فرضنا أن" 
تفا تناسخها أبدان کان تن المستنسخ نفسان: إحداهما المستنخة والثانية الحادثة 
معه. فکان حيئئذ للحیوان الواحد نفسان» وهذا محال. لأ تفس هي التي تدبّر البدن 
وتتصرّف فیه. وکل حیوان یشعر بشیء واحد يدبر بدنه و تصرّف فیه فان كان هناك نفس 
اخری لا یشعر الحیوان بها ولا هي بذاتها ولا تتصرّف في البدن؛ فلا یکون لها علاقة مع 


ا ل س 
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امتناع ما قيل من تناسخ النفوس ۳۳ 
ذلك الیدن, فلا تکون تفا له. هذا خلف. 

والحجّة القانيّة أن بقال: النفس المستنسخة. اما أن تتّصل بالبدن الثانی حال فساد 
البدن الأرّل. أو تتصل به قبله. أو بعده بزمان, فان اتصلت به فى تلك الحالة. فا أن يكون 
البدن الثاني قد حدث فى تلك الحالة. أو یکون قد حدث قبله. 

فإن كان قد حدت في تلك الحالة؛ فإمًا أن يكون عدد النفوس المفارقة وعدد الأبدان 
الحادثة في جميع الأوقات متساوية, أو يكون عدد النفوس أكثرء أو يكون أقل. وعلى 
التقدير الأول يجب أن يتصل كل فناء يدن بكون بدن آخر. ووجب أيضاً أن تكون عدد 
الكائنات من الأبدان عدد الفاسدات منها. وهما محالان فضلاً عن أن يكونا واجبين. 

وعلى التقدير الثانى يكون النفوس المجتمعة على بدن واحد اما متشابهة فى 
استحقاق الاتّصال به أو مختلفة. والأوّل يقتضي لا اتصال الكل به فيكون لبدن واحد 
نفوس كثيرة. وقد مرّ بطلانه. ولا أن تتدافع وتتمانع» فيبقى الکل غير متّصل ببدن بعد 
فساد البدن الأول وقد فرضناها متصلة. هذا خلف. 

والثاني يقتضى اتصال البعض ويقاء البعض غير متصلة ويعود الخلف. وعلى التقدير 
الثالث لا يخلو إا أن تتتصل نفس واحدة بأبدان أكثر من واحد. حى يكون حيوان واحد 
هو بعينه غيره وهذا محال؛ أو يبقى بعض الأبدان المستعدّة للنفس بلا نفس, وهو أيضاً 
محالء أو يتّصل بعض النفوس ببعض الأبدان دون بعض من غير أولويّة. والثاني حدوث 
النفس لبعض الأبدان المستحقّة دون بعض من غير أولويّة (كذا). 

وان انُصلت النفس المفارقة ببدن قد حدث قبل حالة المفارقة. فذلك البدن لا يخلو 
ما أن يكون ذا نفس أخرى أو لا يكون. ويلزم على الأوّل انُصال نفسين ببدن واحد, 
وعلى الثاني وجود بدن مستعد للنفس معطل عنها. 

وأا إن اتصلت النفس المفارقة بعد المفارقة بزمان, فجواز كونه معطلاً في زمان 
بقنضي جواز ذلك في جميع الأزمنة. ولا يحتاج إلى القول بالتناسخ. وأيضاً لا يخلو لا أن 
يكون اتصالها يبدن موقوقاً على حدوث مزاج مستعد او لم يكن. ویلزم على الأوّل 
حدوث نفس أخرى مع حدوث ذلك المزاج. ويعود المحالات المذكورة. وعلى الشاني 


۳۶ منهج الرشاد المجلد الثالث 


تحص اتصاله بزمان دون زمان مع تساوي الأزمنة بالنسية اليه وهو مال 

وهاهنا قد تمّت الححه الثانية نة والشيخ أشار إلى هذه الأقسام بقوله: «ثمٌ ابط هذا» 
بعنى البرهان الثانى. وال الأصول المقتضية لفساد المحالات اللازمة المذكورة بقوله: 
«واستفن بما د مراع و لنا»' اننهى کلامه لَه . 

۳ إن الشيخ في «الشقاء» «في فصل في أن الأنفس الإنسانية لا تفسد ولا تتناسخ», 
بعد ما بيّن عدم طروء الفساد عليها كما نقلنا کلامه في ذلك في الابواب الالفة. قال في 
بيان عدم جواز التناسخ عليها بهذه العبارة: «فقد أوضحنا أنّ النفس إِنّما حدئت وتكتّرت 
مع هيو من الأبدان. على أنّ نهيّو الأبدان يوجب أن بفيض وجود النفس عليها من العلل 
المفارقة. وظهر من ذلك أنّ هذا لا يكون على سبيل الانّفاق والبخت. حنّى يكون وجود 
النفس الحادثة ليس لاستحقاق هذا المزاج نفساً حادثة مدبّرة. ولكن قد كان وحدث 
النفس واتفق أن وجد بدن فعلقت. فإنّ مثل هذا لا يكون علّة ذاتيّة البتة للتكثّر. بل أن 
تکون عرضيّة. 

وقد عرفنا أنّ العلل الذاتيّة هي التى يجب أن تکون أوَّلاً نم ريّما تليه العرضيّة, فان 
كان كذلك وكل بدن يستحق مع ا مزاج مادته حدوث نفس له ولیس بدن يستحقه 
وبدن لا يستحقه, إذ أشخاص النوع لا تختلف في الأمور الى بها تتقوّم, وليس يجوز أن 
یکون بدن انسانی يستحق نضا يكمل به. وبدن آخر وهو في حكم مزاجه بالنوع ولا 
يستحقّ ذلك بل إن افق كان. وإن لم یتفق لم يكن. فان هذا حينئذ لا يكون من نوعه ؛ 
فاذا فرضنا أن نف تناسخها ايدان فكل بدن فَإله بذاته يجين ا دت تسسات ب 
فيكون البدن الواحد فيه نفسا ن معاً. ثم العلاقة التي بين النفس والبد و فو غا ا 
ا كا هزارا بل العلاقة التي بينهما علاقة الاشتغال من النفس بالبدن حتّی 

ls‏ ويتفعل البدن عن تلك اللفس, وكل حيوان فإِنّه يستشعر نفسه 
i‏ حى المصرّفة والمدبّرة للبدن الذي له فإن كان هناك نفس أخرى لا بشعر 
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امتناع ما قيل من تناسغ النفوس ۳۵ 


الحیوان بها ولا هو بنفسه ولا تشتغل بالبدن فلیست له علاقة مع البدن, لأنّ العلاقة لم 
تكن لا بهذا النحوء فلا یکون تناسخ بوجه من الوجوه, وبهذا المقدار لمن آراد الاختصار 
كفاية بعد أنّ فيه كلاماً طويلاً' انتهی کلامه. 

أقول: : وبالله التوفيق. بستفاد مما تقلنا من كلام الشيخ في «الاإشارات» على ما ذكره 
المحقّق الطوسيّة في شرحه: «أنّ من قال بالتناسخ ونحوه اّما قال به في النفوس 
الساذجة الخالية عن الكمال وعما یضاده. وهذا بإطلاقه يشمل نفوس الله والصبيان 
والمجانين وأمثالهم من أصحاب النفوس الساذجة, وكأنه حمل كلام الشيخ على ذلك 
لا الشيخ وان عنون انباب بالبله. إلا أنه أراد بالبله أصحاب النفوس الساذجة مطلقاً. 
بقرينة أنه قال قبل هذا الكلام المنقول عنه: «واعلم أن رذيلة النقصان إِنّما بتأذّى بها النفس 
رت د وذلك الشوق 0 بفيده التي ما ون 
الخلاص مین نان ره حیت جعل ال و ال 
فلذا قال المحقّق الطوسی فى شرحه ثمة هکذا: «وأمّا أصحاب النفوس الساذجة فهم 
اين وسمهم الشيخ بالبله, والابله في اللغة هو الذي غلب عليه سلامة الصدر وقلة 
الاهتمام ويقال عيش أبله: أي قليل الغموم, وهولاء لا بتعذبون لألهم غير عارفین 
بکمالاتهم غير مشتاقین الیها» " انتهی. 

وبالجملة, فیستفاد من کلام المحقّق الطوسی في شرح کلام الشيخ أن القدماء من 
الحكماء اختلفوا في النفوس الساذجة بعد مفارقتها عن الأبدان. فبعضهم قال: بأنّها تفنی 
وبعضهم بأنها تبقی. وان القائلين ببقائها اختلفوا «فبعضهم قال 50 e‏ 
أا ن لا تصير مبادي صورة لها ولاتكون نا نفسا لها ولك الأجساء زا اجام ساره 
كما لبعض تلك النفوسم ن. وإمًا أجرام متولّدة من الهواء والأدخنة كما لبعض آخير منهاء 
۱ _ الشفاء. الطبيعيات /۳۵۱. الفصل الرايع أن النفس الإنسانيّة لا تفسد ولا تتناسخ). و فيه:... النفس لها من... وجد معه 

بدن فتعلّق بها بل عسى أن يكون عرضيه... اذ أشخاص الأنواء... الاتطباع فبه كما... بینهما هی علافة... 
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۳۹ منهج الرشاد - المجلد الثالث 
وبعضهم قال بانها تبقی متعلّقة باجسام ار بأ ن تكون نضا لها وتصير مبادی صورة لهاء 
أي نها تتناسخ. والحاصل أنّ هذه المذاهب كلها إِنّما هي فى النفوس الساذجة الشاملة 
بإطلاقها لنفوس البله والصبيان والمجانين ونحوهم. 

اما ما نقلنا من كلام صدر الأفاضل. فصدره وان كان موافقاً نوع موافقة لكلام 
المحقّق الطوسی حيث ذكر أنّ خلاف القدماء من الحكماء إِنّما هو فى النفوس التي لم 
تخرج من القوة إلى الفعل إذا حملنا النفوس التي لم تخرج من القوّة إلى الفعل على النفوس 
الساذجة. إلا أن عجزه کانه مخالف له حيث ذكر أن القول بالنسخ تة من النسخ 
والرسخ والمسخ الما هو في الأرواح السافلة. وأنّ القول بالانتقال إلى عالم الأفلاك أو 
الأجرام الدخانيّة اّما هو في الأرواح المتوسطة, وأنّ تلك الأرواح إن كانت من نفوس 
الصلحاء والزهاد تتعلق بالأجرام السماويّة من غير أن تتصرّف فيها. وان كانت من نفوس 
الأشقياء تتعلّق بالأجرام الدخانيّة من غير أن تتصرّف فيها أيضاً فان المخائفة بينة, اه 
وان أمكن حمل الأرواح السافلة على النفوس الساذجة. لا أنَ حمل الأرواح المتوسطة 
على ذلك بعيد جدّا. ومع هذا فالفرق بين الصلحاء والزهاد من أصحاب النفوس المتوسطة 
وبين الأشقياء منهم غير بن من كلام المحقّق الطوس. الا أن ما ذ كره صدر الأفاضل کال 
موافق لما ذكره الفاضل الأحساويّ في «المُجلى» من بعض الوجوه كما بعلم من مراجعة 
0 ب 

فإن قلت: لعل ما ذكره انمحقق الطوسيئّ ل مذهب لبعض الحكماء وما ذكره صدر 
الأفاضل مذهب لبعض آخر. يشهد بذلك ما ذكره صدر الأفاضل نفه بعد بيان بطلان 
التناسخ في بیان أحوال النفوس الناقصة والمتوسّطة وسعادتها وشقاوتها المظنوئّتين على 
راي الحكماء, قال: «أما الناقصة الساذجة عن العلوم كلّها حى الأولیات, فقد مب اختلاف 
الحكماء فيها. والمنقول من إمام المشّائين على رواية اسكندر أَنّها فاسدة. وعلى رواية 
امسطيوس آنها باقية. فإذا ماتت ولم ترسخ فيها رذيلة نفسانيّة تعذّبها ولا فضيلة عقليّة 


١‏ المجلى / ۵۰1 الطبعة الحجربّة. 


امتناع ما قيل من تناسخ النفوس ۳۷ 
تلذها. ولا آمکن تعطلها من الفعل والانفعال وعناية الله واسعة وجانب الرحمة أرجح. فلا 
محالة لها سعادة وهميّة من جنس ما تتصوّره. وفي هذه الحالة لا عسرية عن اللَّذَة 
بالإطلاق. ولذنك قيل نفوس الأطفال بين الجنّة والنار, وأمّا النفوس العامَيّة التى تصوّرت 
المعقولات الأرَلية ولم تكتسب شوقاً إلى الحقائق النظريّة حى تتأذّى بفقدها تأذياً 
نفسانيا. سواء كانت تقيّة النفس عن معاصي الأفعال الشهويّة والغضبيّة أو فاجرة عاصية, 
فالحكماء عن آخرهم لم یکتفوا بالقول عن معاد هذه النفوس ومن في درجتهاء إذ ليست 
لها درجة الارتقاء إلى عالم المفارقات, ولا يصح القول برجوعها إلى اا الحيوانات ولا 
بفنائها لما علم. 

فطائفة اضطرّوا إلى القول بأنّ نفوس البله والصلحاء والزهاد تتعلق في الهواء بجرم 
مركب من بخار ودخان يكون موضوعاً لنخيّلاتهم ليحصل لهم سعادة وهميّة, وكذلك 
لبعض الأشقياء فيه شقاوة وهميّة, وطائفة زيّفوا هذا القول في الجرم الدخانن, وصوبوه 
في الجرم السماويٌ. والشيخ الرئيس نقل هذا الراي من بعض العلماء ووصفه بأنّه ممّن لا 
يجازف في الکلام. والظاهر أله أبو نصر الفارابيئ. واستحسنه قائلاً: يشبه أن يكون ما قاله 
حقّا. وکذا صاحب (التلو یحات) عدي وعد في غير الاشقیاء, قال: «وأمًا الأشقياء 
فلیست لهم قرّة الار تقاء إلى عالم آسماء ذوات نفوس نوريّة وأجرام شريفة , قال: 
والقساوة تخرجهم إلى التخيّل الجرمی, ولیس بممتنع أن یکون تحت فلك القمر وفوق 
كرة النار جرم كريّ غير منخرق هو نوع بنفسه, ویکون برزخاً بين العالتين الأثيريّ 
والعنصريّ موضوعاً لتخيّلاتهم. فيتخيّلون من أعمالهم السيّئة مثلاً من نيران وحيّات 
تلسع وعقارب تلدغ وزئوم يشرب. قال: بهذا يُدفع ما بقي من شبهة هل التناسخ» " 
انتهى كلامه. 

قلت: وعلى هذا أيضاً تبقى المخالفة في الجملة بين ما ذكره المحقّق الطوسيّ وما 


۱ شرح حكمة الاشراق / 187 :۶0 
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۳۸ منهج الر شاد - المجلد الثالث 
ذکره صدر الأفاضل في نفل المذاهب كما لایخفی على المتأمّل. وکیف ما كان, فتحقیق 
ذلك مہا لا بهما. پل الغرض المهم ایض بطا! ال تلك إنمذاهب في اللفوس مطلقاً ؛ فنتکلم فیه. 


(شارة إلى بطلان القول بفناء النفس بعد خراب البدن 


ما القول بقناء النفوس الانسانية وانعدامها بعد خراب أبدانها. فقد ظهر بطلانه فیما 
سبق. حيث أقمنا الحجّة على بقائها بعده. وأمّا التول بتعلّقها بعد خراب آبدانها بأجسام 
۳ من غير أن تكون هي أنفساً لها ومبادي صور: نها كما نقله الشیخ عن لفارابی ومال 
الا كان لالا عت أجراما تارك او ادغات وسواء قيل به في نفوس 
السعداء والأشقياء جميعاً. كما هو ظاهر الفاراین والشیخ, وسواء قيل بالتعلّق بجرم 
سماويّ في انسعداه. وبجرم دخانی في الأشقياء. أو قيل بالتعلق بجرم دخاني فقط في 
السعداء والأشقياء جميعاً. أو قبل بالتعلّق بجرم سماوي فقط فيها جميعاًكما يستفاد هذه 
المذاهب مما نقلنا من كلمات صدر الأفاضل, أو قيل بانتعلّق بجرم سماويّ في السعداء 
ویجرم إبداعيّ غير منخرق تحت فلك القمر وفوق كرة النار يكون نوعه منحصراً في 
شخص في الأشقياء كما نقله عن صاحب التلويحات. 

وبالجملة, القول بتعلّق تلك النفوس بتلك الأجسام والأجرام من غير أن تكون هي 
متصرّفة فيها مدبّرة لها إلا نها تكون موضوعة لتخيّلاتها. فبيان بطلان تلك الأقوال على 
و SS‏ 1 ن اللفس الإنسانية اب نوی 


3 0 اك. وان ادراکاتها الجر ئة لا تکون ۳۳ جمانيِة بدنية كما اعترف 
به الفارابي نفسه. حيث قال: وهم بدنیون لا بعرفون غير البدنیّات. 

وحينئذ نقول: لها إذا فارقت الابدان فکیف یختلف حالها وتصبر هي -علی کونها 
بدنيّة - غير بدني وغیرمفتقرة إلى بدن یکون إدراكاتها الجزئية في ضمنه وبالالات 


امتناع ما قيل من تناسخ النفوس ۳۹ 


البدنيّة والحال أن النفوس التي الکلام فیها ليست نفوساً كاملة مستکملة حتّی یمکن 
القول بانها حينئذ لا تحتاج إلى البدن. بل إِنّها تشتغل بكمالاتها الذاتية لا مبتهجة بلذّاتها 
العقليّةء أو متألمة بالامها العقليّة. كيف ولو كانت مستكملة كذلك غير مفتقرة إلى البدن. 
فكما لا تحتاج إ لى البدن كذلك لا تحتاج إلى التعلّق بجرم سماوی أو غيره يكون ذلك 
الجرم موضوعاً لتخيّلاتها ولا تكون هي متصرّفة فيه متعلّقة به تعلق النفس بالبدن. 
وأيضاً نقول كما قال صدر الأفاضل أيضاً: إن کون كل جرم سماوي أو عنصري 
دخانی أو جر غير منخرق موضوعاً لتصدفات الأنفس وتخیلاتها لا يستقيم ال بأن 
يكون لها به علاقة طبيعيّة أو لبدنها معه علاقة وضعيّة. فان المسلوب عن العلاقتین كما 
فيما نحن فیه. كيف تستعمله النفس أو تنسب إليه. فأيّة نسبة حدئت بين النفس التي هي 
جوهر روحانة آوجبت اختصاصه الك الجرم وانجذابه ين عالمه ال دون ر مسن 
الاجرام. بل إلى حيّزه دون ساثر الاحیاز من نوع ذلك الجرم. وأيضاً کون جرم سماويّ 
موضوعا اتصورات تلك انفوس ألما یتصوّر اذا کان بینهما علاقة طبيعية ذاتیة. وس اين 
يتصوّر العلاقة الطبيعيّة لجوهر فان مع جرم تام الصورة الكماليّة غير عنصريّ الذات؟ 
ولا الممكن التصرّف فيه بالتصوير والتمثيل إلا لصورته الإبداعيّة الحاصلة له بالفيض 
الأوّليَء وأنّه أبّة مادّة جسمانية تصير آلة لتخيّل قوّة نفسائيّة. فلا بد وأن تتحد بها ضرباً 
من الانحاد وتستکمل بها نوعاً من الاستكمال. فتخرجها عن حد قوة إلى فعل 
بالانفعالات والحركات المناسبة. والحال أن الفلك على رأيهم لا يتحرّك الا حركة واحدة 
متشابهة وضعيّة مطابقة لحركات النفسانيّة الحاصلة من جهة مدبّر نفسانی ومعشوق عقلی 
ولا يمكن أيضاً أن يكون ذلك من قبيل المرايا التي لها نسب وضعيّة إلى ما یتصرّف 
فبها النفوس بالطبع كما تتخيّل صورة في المرأة الني لها نسبة وضعيّة إلى عينك الني هي 
بالحقيقة مرأة نفسك التي تتتصرف فيهاء إذ ليس الجرم الفلكيّ وما يجري مجراه بالقياس 
إلى تفسك المدبّرة كإحدى هاتين المرآتين ؛ كيف والسماويّات عندهم ليست مطيعة إلا 
لمبادیها الأولى. وهي ملائكة السماء المحرّكة ۳ بأمر اللّه تعالى. ولا قابلة للتأثيرات 
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الغريبة لامتناع صورها عن ذلك ولعدم تطرّق القواسر إليها. 

وكذلك ليست لهذه النفوس المفارقة عن أبدائها أبدان أخرى كما هو المفروض 
ليتصوّر بين تلك الأبدان وبين الأجرام العالية علاقة وضعيّة. بسببها تصير هي لها كالمراة 
الخارجيّة لتشاهد ما فيها من الصور والأشباح الخياليّة. ثم على تقدير تجویز کونها 
مرائی» كيف يكون المثل التى هی تخيّلات الافلاك عين تخيّلات هذه النفوس خصوصاً 
الأشقياء منهم المعدّبون بها كما اعترفوا بأنَ الصور المؤلمة هي التي قد حصلت من هيآ تهم 
الرديّة وعقائدهم الباطلة. والحال أنّ الحاصل في الأجرام الفلكيّة لصفاء قوابلها وشرف 
مباديهاء ليس إلا صورأ نقيّة مطابقة للواقع. فلا بستفیم ما قالوه. خصوصاً کون جرم فلكي 
ممًا يتعدّب به الأشقياء. وكما لم يجز ذلك في الجرم الفلكيّ فكذلك لایجوز في جرم 
ایداعی غير منخرق منحصر نوعه في شخصه. لأنّه مع كونه غير معلوم الوجود. إن كان 
عنى ما تصوروه, فلا بد وأن يكون له طبيعة خامسة ممتنعة الحركة المستقيمة كالأفلاك, 
فيكون حكمه حكمهاء سواء شمّي باسم الفلك أم لاء وان كان في حكم العناصر فيكون 
حكمه حكم الجرم الدّخانيٌ. ويكون المحال اللازم على تقديره مشتركاً. وهو أنّ ذلك 
الجرم الدخاني أو ذلك الجرم الابداعی سواء قيل بكونه موضوعا لتصوّرات نفوس 
الأشقياء فقط. أو لتصوّرات نفوس الأشقياء والسعداء جميعاء إن كان واحداً بالعدد كما 
هو ظاهر كلامهم في الأُوّل, وصريح كلامهم في الثاني. كيف يكون موضوعاً لنخيّلات 
النفوس التي لا تتناهى إلى حد. ولتصوراتها الإدراكية الغير المتناهية ؟ إذ لا أقلّ من أن 
يكون فيه بإزاء كل تعلق وتصوّر قوّة واستعداد غير ما بأزاء غيره. فيحصل فى جرم واحد 
بالعد د استعدادات غير متناهية مجتمعة. وهذا معلوم الفساد. وإن كان ا أعنى 
أن يكون بأزاء كل نفس من تلك النفوس جرم دخانی أو ایداعی منفرد. فهذا مع كونه 
خلاف ما ذهبوا إليه معلوم البطلان أيضاً بالضرورة. 

وأيضاً فما ذكره الشيخ, من أنه يجوز أن يفضي بهؤلاء التعلق المذكور آخر الأمر إلى 
الاستعداد أو للاتصال المع للمارفین, منظور فيه لأ ذلك موقوف على أن یکون لاتق 
بعد المفارقة عن البدن اكتساب للعلوم الحقة وتحصيل للمعارف حتّی تلحق بالعارفين 


امتناع ما قيل من تناسخ النفوس ١‏ 
وتستسعد بالسعادة المعدّة لهم, وأنى للنفوس البله ذلك؟! كيف وهو نفسه قد اعترف فيما 
سننقله من كلامه في «الشفاء» بان أوائل المَلّكة العلميّة التى بها يمكن اكتساب المجهول 
من المعلوم والاستكمال بالفعل لا شاكٌ ها تكتسب بالبدن لا غیرء وقد فُرض نها فارقت 
الأبدان. فتدير. 

وبالجملة. فهذه المذاهب المنقولة مما ليس عليها دليل عقليّ ولا نقلي أخير به 
مخ صادق من أهل العصمة سلام اللّه تعالى عليهم أجمعين» بل كلها تخمين وجزاف 
ينبغي أن يتجنّبها من يتجدّب الاعتساف ويبتغي الاتصاف, وليس المخلص في هذه 
الأحكام الا بالتشبّث بأذيال المخبرين الصادقين المؤيّدين من عند اللّه تعالى. وكأنٌ فيما 
ذكره المحمّق الطوسيئ# بعد نقل مذهب الفارابی فى ذلك بقوله: «ولى فى أكثر هذه 
المواضع نظر» إشارة إلى ما ذكرنا من الأنظار ونظائرها. والّه تعالى أعلم بحقيقة الحال. 


في معانى التناسخ 


وحيث عرفت ذلك وبقي إيطال القول بالتناسخ ونحوه فلنتکلم في ذلك. 

فنقول أوّلاً: إن التناسخ كما ذكره صدر الأفاضل ونقلنا كلامه يُتصوّر على معاني 
ووجوه: 

والمعنى الأوّل الذي ذكره وقال باستحالته, هو محل النزاع هناء ونحن بصدد إيطاله 
كما سياتى بيانه. وهو انتقال نفس فى هذه النشاة الدئيويّة من بدن إلى بدن آخر عنصري 
مباين للأوّل منفصل عنهء بأن تصير تلك النفس نفساً لذلك البدن الثاني مدبّرة له متصرّفة 
فيه كما للبدن الأول بأن يموت حيوان وينتقل نفسه إلى بدن حيوان آخر من بدن إنساني؛ 
وهو الذي بسئونه نسخاء أو بدن حيوان غير انسانی من البهائم والسباع ونحوهما. وهو 
الذي يسئونه مسخاء أو بنبات. وهو الذي يسمونه فسخاء أو إلى جماد, وهو الذي یسئونه 
۳ 

والمعنی الثاني الذي ذکره وجوزه محصّله: أن يكون في هذه النشأة نفس في بدن 
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لبدن البهائم والسباع ونحوهما. 

وبالجملة, أن تکون بواطن النفوس فى هذه النشأة ممسوخة من غير أن نظهر صورها 
في الظاهر, بل اما كان تظهر هي في الآخرة وتحشر النفوس على صور صفاتهاء فتری 
الصور في هذه النشأة آناسی وفي الباطن غير ذلك وهذا المعنی لا مانع منه. ويشهد به 
التنزيل والاخبار عن الصادقین ية وبه يمكن أن یأوّل کلام بعض أساطين الحكمة كما 
حمله صدر الأفاضل عليه. ون كان في شهادة بعض الشواهد التي ذكرها شاهدة على 
ذلك نظر, كما بظهر على المتأمّل. كما أن في قوله: «فترى الصور ناس ومن الباطن غير 
تلك ال ر م فلك او شيطان... الخ» . نظر أبضاً. اذ یستفاد نه أن هذا المغلى یکون 
للنفوس التي اكتسبت الأخلاق الفاضلة أيضاًء وأَنْه يمكن أن يكون لبعض تلك النفوس 
صورة إنسان في الظاهر وفي هذه النشأة. وصورة ملك في الباطن تظهر في النشأة 
وراه اه نابم بهذا افیا شقن 

رالمعنی الثالت انذي ذ کره وجوّزه, وقال أنه واقع هو كذلك. ومحصّله: أن یکون في 
هذه النشأة نفس اکتسبت الرذائل ورسخت فیها وتمکنت منها حتّی مسخ باطنها واتقلب 
بصورة حیوان غلبت عليه تلك الرّذائل والصفات. نم غلبت قونها النفسانيّة حنّى صارت 
قد غيّرت مزاج بدنها وهيئته إلى شكل مأ هو بصفتها من حيوان آخر فمسخ ظاهرها أيضاً 
اي انقلب ظاهره من صورته النى كانت إلى صورة ما اتقلب إليه باطنها من غير ان ينتقل 
من بدن إلى بدن آخرء وأن يكون کل ذلك بإذن الله تعالى بحسب ما يستحقّه تلك النفوس 
سؤة عملها. 

وهذا المعنى أيضاً لا مانع منه, بل هو واقع في قوم غلبت شقوة نفوسهم وضعفت قوٌة 
عقولهم كما أخبر به التنزيل في بني إسرائيل ؛ قال تعالی: «وجَعَل نهم القِردة والخنازیز> 1 


١‏ - الشواهد الريوسسّة لضف 
۲ -المانده ١ة):‏ ۱۰ 


امتناع ما قيل من تناسخ النفوس و 
وقال « كُونُوا رده خایئین4 ' وقد أخبر به أيضاً الصادقون المعصومون له روي مرفوعاً 
عن علي أنّ الب شنل عن المسوخ. فقال: هي ثلاثة عشر: الفيل» والدّب. 
والخنزیر والقرد. والجرّيّ. والضّبّ. والخفاش, والعقرب, والدعموس. والعنكبوت, 
والأرنب. وشهیل. والزهرة. فلمًا سئل عن سبب مسخهم. قال؛ 

ما الفیل فكان رجلاً جیار لوطياً لا يدع رطباً ولا يابساً 

والدبٌ كان رجلا مؤنّتا يدعو الرجال إليه. 

وكان الخنزير رجلاً نصرانياً. 

وائقرد من الذ ین اعتدوا فى شنت 

والجرّيّ كان رجلاً دیون 

والضبٌ كان سراق 

والخفاش كان برق الثمار. ۳ 

والعقرب كان رجلا لذاعا لا بسلم من لسانه احد. 

والدعموس كان نكاما يفاق بين الشمية. 

والأرنب كانت امرأة لا تطهر من الحيض ولا من غيره. 

وسهيل كان رجلا عشّارا 

والزهرة امرأة نصرانية. ' 

وقد روي عن دانیال ا أن بخت النصر مُسخ فى شبح صورة من السباع . 

وكذلك رُوي عن داود وسليمان وغيرهما من أنبياء بني إسرائيل غي أمثال ذلك“ 

إلا أن الحديث المرويّ عن علی ج في المسوخ كأنّه مرموز يصعب دركه وفهم معتاء 
على أذهاننا القاصرة. نا في خصوص سهيل والزهرة. فلأنٌ الظاهر كما بدل عليه سائر 


١_البقرة‏ 7؟): ۹۵ : الأعراف (۷) : ۱31 
۲ المعلی : ۵۰۷. 

۳ نفس المصدر. 

فى المصدر, 
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الشواهد على المسخ أنّ المسخ نما هو انتقال نفس من بدن أشرف إلى بدن َخس لا 
بالعكس كما في الصورتين. و خصوصا الانتقال من بدن عنصريّ قابل للكون والفساد إلى 
بدن فلکی کوکبی نورانی غير قابل لهما على رأي الحكماء. 

غايته أن يكون الانتقال من بدن إلى بدن مساو له في الشرف والخسة مسخا أيضاً. 
وليس الأمر هنا كذلك. وأمًا في غير سهيل وانزهرة من الحيوانات فلأنه لا يخلو عن أحد 
احتمالين: 

الأوّل: أن يبحمل الحديث على أنّ حدوث تلك الحیوانات بأنواعها وأشخاصها كان 
على النهج المذکور, كأن كان حدوث نوع الفيل مثلاً بان كان ولا في الوجود رجل لوطي 
جبّار فمُسخ إلى صورة الفیل, فحدث الفيل بنوعه وشخصه. ثم استمرٌ وجود نوعه في 
ضمن أشخاصه بالتواند. أو انعدم ذلك الفيل فخلق اللّه تعالى على صورته بعد ذلك فيلاً 
آخر وبقي بنوعه وأشخاصه. كما يمكن أن يحمل عليه بعض الأخبار المرويّة من أن 
المسوخ 5 مسخه کان ببقی اانا قلائل ثم انعد فخلق الله تعالى على صورنه وهيئته 
وشكله حيواناً آخر من نوعه. 

فهذا الاحتمال على التقديرّين وان كان ظاهر لفظ الحديث إلا أنه خلاف الظاهر من 
معنى المسخ, كما لا يخفى. وأيضاً ينبغي على هذا أن يُحمل ما ذكر في معنى التناسخ بهذا 
المعنى إلثانث من أنه انقلاب الباطن إلى صورة حيوان غلبت عليه صفاته, ثم انقلاب 
الظاهر من صورته إلى صورة ما ينقلب إليه الباطن, أعمَ من أن يكون هناك فى الوجود 
حيوان كذلك انقلب المستنسخ إلى صورتهء أو لم يكن هناك في الوجود حيوان كذلك إل 
أن تقتضي صفات تلك النفس انقلابها إلى صورة حيوان كذلك, فمسخت وانقلبت إلى 
صورة حيوان كذلك فحدث نوع ذلك الحبوان, وهذا التعميم خلاف ظاهر هذا المعنى من 
التناسخ» بل الظاهر خصوص الشق الاوّل من هذين الشقّينء أي أن يكون هناك في 
الوجود حیوان آخر نع حصل الانقلاب الباطنی فالظاهريٌ. ۱ 

الاحتمال الثاني: أن ی وی كان هناك فى الوجود أنواع تلك انحیوانات 
واشخاصها مستمهة تلك الأنواع بوجود أشخاصها, إلا له كان أيضاً هناك مثلاً رجل 


امتناع ما قيل من تناسغ النفوس ۶:۵ 


لوط جبّار. فمُسخ إلى صورة الفيل. فحدث ذلك الفيل أيضاً. سواء كان انعدم بعد یام 
قلائل فلق على صورته فيل آخر فبقي ذلك أيضاً مشاركاً في الوجود للأفراد الأخر من 
انفیل, كما يمكن أن يحمل عليه بعض الأخبار المأثورة في ذلك المذكورة آنفاء أو لم 
ينعدم في ذلك بل بقى هو أيضاً مشاركا لها فى الوجود. وكان هو مثل سائر أفراد الفيل, 
حيث تبقى إلى زمان الشساء اليا وتو سه بالا A‏ 

فهذا الاحتمال وإن كان ظاهر معنى المسخ والتناسخ بهذا المعنى الشالث. إلا أنه 
خلاف ظاهر لفظ الحديث. فتدير. 

وبالجملة, ففهم معنى هذا الحديث الشريف مما يعسر علينا وان كان اقلم 
هو مطلوبنا هنا من وقوع المسخ في الوجود في الجملة ظاهر. وله علم بحقيقة تقد الخال: 

ثم إن قول صدر الافاضل: «وأمًا مسخ صورة الباطن دون الظاهر, فکقول الب و 
في صفة قوم من أمّنه «إخوان العلانيّة... الخ» کاّه إشارة إلى أن هنا معنی رایعا للتناسخ 
واقعاً في الوجود. 

وأقول : إِنّه كما يشهد عليه هذا الحديث الشريف النبويّ الذي ذكره. كذلك يشهد 
عليه بعض الأخبار المرويّة عن الصادقين عي روى الراوندی## في كتابه الموسوم 
ب«الخرائج والجرائح» بإسناده عن أبي بصير؛ عن أبي عبداللّه الصادقكة. قال: قلت: ما 
نَضدّنا على من خالفناء فوائله إلى ری الرجل منهم أرخى بالا وأكثر مالا وأنعم عيشاً 
وأحسن حالاً وأطمع فى الجنّة؟ قال: فسكت عنّى حتّی إذا كتا بالأبطح من مكّة رأينا 
اناس ی فقال: يا أبا محتد هل تسمع ما آسمع, قلت: أسمع ضجيج الناس 
إلى الله تعالى. فقال: ما أكثر الضجيج والعجيج وأقلّ الحجيج! والذي بعث بالنبوّة محمّداً 
وعجّل بروحه إلى الجنّة ما بتقبل الله إلا منك ومن أصحابك خاصّة. قال: ثح مسح ا 
يده ه على وجهي فنظرت فإذا أكثر النأس خنازير وحمير وقردة إلا رجل بعد رجل ". 

وروي عن أبي بصير آیضاء قال قلت لأبي جعفر# : أنا مولاك وشيعتك ضعيف 


١_الخرائج‏ ۸۲۱/۲. طبع قم. 
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ضر بر اضمن لي الجنّة. فقال: أوَلا أعطيئّك علامة الأئمّة؟ قلت: وما عليك أن تجمعها لى ! 
15 ل: وتحب ذلك؟ قلت: وكيف لا أحب؟ فمازاد أن مسح على بصري فأبصرت جميع ما 
في السقيفة التي كان ن فيها جالسا. ثم قال: يا أبا محمد مد بصرك فانظر ما ترى بعينك؟ قال؛ 
فوالله ما أبصرت الا كلباً أو خنزيراً أو قرداً. فقلت: ما هذا الخلق الممسوخ؟ قال: هذا 
الذي ترى هذا السواد الأعظم, لو کشف الغطاء للناس ما نظر الشيعة إلى من خالفهم إلا فى 
هذه اعون نه قال ذا ا یا ترا تفت فت 
لك الجئّة وردد نك إلى حائك الاوّل, قلت: لا حاجة لي إلى النظر إلى هذا الخلق المنکوس. 
ردني فما للجنّة عوض. م 
إلى غير ذلك من الأحاديث الدالّة على هذا المعنى من النسخ. 

وأمّا الفرق بینه وبين المعنى الثالث الذي ذكره صدر الأفاضل فظاهر. لان المفروض 
في هذا المعنى مسخ الباطن وحده دون الظاهر. بخلاف المعنی الثالث فان المفروض فيه 
مسخ الباطن والظاهر جميعا. 

وكذلك الفرق بینه وبين المعنى الثاني الذي ذكره ظأهرء على تقد ير حمل هذا المعنى 
على أنه انقلاب الباطن وحده دون انظاهر أصلاً. لافي هذه النشأة ولا في النشاة 
اا ف وقد بكرو من اننا وأا على 7 تقدير خمله على انه القلاب الباطن وحدة 
دون الظاهر في هذه النشأة. وأمًا في النشأة الاخر وي فينقلب الظاهر أيضاً إلى صورة 
الباطن. فعلى هذا يكون هذا المعنى عين المعنى الثاني, ولا فرق بینهما أصلاً فلا يكون 
قطن رابعاء والله تعالى بعلم 

وحیث أحطت خبرً بتفاصیل ما جری ذكره بالتفریب في البین, فحري بنا أن نرجم 
إلى ما كنا بصدده من ایطال التناسخ بالمعنی المتنازع فيه» الذي هو المعنی الأوّل من تلك 
المعاني. 


۱ الخرانج ۶۲ ۸۸۲. 


امتناع ما قيل من تناسخ النفوس e۷‏ 
في إبطال هد بالمعنی المتنازع فبه 


منها: نا عن شخ في ارات من تین ان کر الشيخ أولاهما في 
«الشفاء» على ما نقلنا كلامه فيه. وبيان الولی منها كما يدل عليه کلامه في الکتایین 
واضح. وأمّا بيان الثانيّة منهما فقد اختلف فيه الشارحون للإشارات وذکروا فيه وجوهاً 

من التقرير. 

مها ما ذكره المحقّق الطوسي على ما نقلنا كلامه. ولعلّنا نذكر فيما بعد تلك 
التقريرات الاخر أيضاً وكيفما كان. فلا يخفى أن شا الان ندا ما ك 
مقدمة بإتمامها نتم الحجّتان. وتلك المقدمة هی التى أشار اليها الشيخ فى «الاإشارات» 
إشارة إجماليّة بقوله: «واٍلا لاقتضی کل مزاج نفساً تفیض إليه». ١‏ 

وذكرها فى «الشفاء» بوجه مفصّل وبيان أبسط. بقوله: «فقد أوضحنا رن الأنفس إِنّما 
حدثت وتکثرت مع نهيّ من الأبدان على أنّ تهيّو الأبدان يوجب أن يفيض وجود النفس 
لها من العلل المفارقة. وظهر من ذلك أنّ هذا لا يكون على سبيل الاتفاق والبخت» إلى 
قوله: «فإذا فرضنا أَنّ نفساً تناسخها أيدان»'. 

فلذا قدّم بيان تلك المقدّمة على بیان المطلوب تمهیداً واشعارا باه لا تتم تلك 
الحجّة إلا بإتمام تلك المقدّمة. 

وحاصل تلك المقدمة: أ ن حدوث النفس عن ع العلة القديمة يتوكف على حسصول 
استعداد في القابل لها, أعني اليدن: وعند حصول الاستعداد في القابل یجب حدوث 
النفس وفيضانها على ذلك القابل لما تقرّر عندهم أن وجود المعلول لازم عند تمام العلة. 
وبعبارة 1 * العلّة الفاعليّة لفيضان النفس على البدن سواء فرضناها العلة القديمة 
كما دل عليه کلام الشیخ شاه المبدء القیّاض تعالی شأنه كما هو الحق, تام الفاعلية لا 


۱ شرح الإشارات ۳۵۱/۳ 
۲ الشفاه, الطيميات 6617 
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نقص فى فاعليّته. والعلّة القابلة له هو البدن باستعداده الخاص وقابليّته الخاصّة, وعند 
7 ی و ا و ا ا 
على البدن, وكذا ار تفاع كل مانع من ذلك. فإذا كانت الحال كذلك. أي كانت العلّة الفاعلية 
تامّة الفاعليّة, والعلّة القابليّة تامّة الاستعداد. وحصلت جمیع الشروط له وارتفعت جميع 
الموانع عنه. تحمّقت العلّة التامَة له. ومن المقرّر الثابت أنه عند حصول العلة التامّة يجب 
وجود المعلول وبمتنع تخلفه عنها. 

فظهر بما ذكرنا إتمام تلك المقدّمة, وظهر أيضاً وجه ما ذكره الشيخ من اه عند نهيو 
الأبدان يجب فيضان وجود النفس لها. وأنّ ذلك ليس على سبيل الانفاق. وان کل بدن 
يستحق مع حدوث مزاج مأذته حدوث نفس له وأن ليس بدن بتحقّه وبدن لا 
یستحقّه, إذ أشخاص النوع لا تختلف في الأمور التي بها ینقوم. فإنّه لو كان بدن إنساني 
مثلاً یستحق نفا يكمل هو بهاء وبدن أخر وهو في حكم مزاجه بالنوع ولا یستحق ذلك. 
بل إن اثفق كان. وان لم یتفق لم يكن ذلك البدن الآخر من نوعه. هذا خلف. 

ولا يخفى عليك أنه بعد ثبوت هذه المقدّمة, لاسترة في تماميّة تينك المقدّمتين. وقد 
أورد جمع من المتأخرین. منهم الشارح القوشجی في «شرح التجريد» على الحجة 
الأولى. بل على هذه المقدمة ؛ قال: «واعترض عليه باه مع ابتنائه على کون المبدأ موجبا 
لا مختاراً مني على حدوث النفس. وقد مر أنه لا يتم بيانه إلا بإبطال التناسخ الموقوف 
على حدوث النفس, فيلزم الدور. اشا انحصار شرط حدوث النفس فى حسدوث 
استعداد البدن ممنوع, لجواز أن يكون مشروطأ أيضاً بأن لا يصادف استعداد البدن تلو 
النفس به نفسا موجودة قد بطل بدنها فى حال كمال ذلك الاستعداد. فلا يحدث حینتذ 
نفس أخرى لانتفاء شرط الحدوث. انتهى ١‏ 

وأقول: إِنّ هذا الاعتراض مرکب من ثلاثة اعتراضات. 

بیان اوها أن ما ذکره من أنه عند حصول استعداد البدن يحب فیضان التفس علیه 


۱ شرح التجرید للقوشجی /۰۳۲۹ط تبر بز. 


امتناع ما قیل من تناسخ النفوس 1۹٩‏ 


نما يتم إذا كان المبدالفاعلی لذلك فاعلاً موجباً. لا يمكن تخلّف فعله عنه. وأمًا إذاكان 
فاعلاً بالاختيار -کما فيما نحن فيه فلا يت إذ ربّما كان ذلك الفاعل بالاختيار مع كونه 
تا الفاعليّة لا يريد الفعل ولا يشاؤه ولا يختاره فلا يفعله. 

وججواية: ان ما ذ كرتا من أن میتی نلك المقدمة: وهو أله عند حصول المله الثامة يحنت 
حصول المعلولء لا فرق فيه بين کون العلّة الفاعليّة فاعلاً بالاختيار أو بالايجاب. لذ 
الدليل الذي ذكروه على امتناع تخلف المعلول عن علّته التامّة على تقدير تماميته -كما 
هو الحى ‏ يجري فى الفاعل الموجب والمختار جميعاً. 

وبالجملة: فذلك الدليل يدل على أنه عند حصول العلّة التامّة. يجب أن يريد الفاعل 
المختار ذلك الفعل ويختاره ويفعله ات وأنَ العلّة التامّة يجب أن يكون علَّة موجبة له. 

وبعبارة أخرى انا حيث فرضنا تماميّة العلَيّة في ذلك» فقد فرضنا أنّ العلّة الفاعليّة له 
إذا كان مختاراً قد أراد ذلك الفعل وشاءه أيضاً امه الأ في ذلك أو لعنايته الأزليية, 
فمع فرض إرادته لذلك ومشيّته له كيف لا يريده ولا يشاؤه؟ حيث ان فرض عدم الارادة 
حينئذ ما أن يكون لحدوث مصلحة في تركه لم يكن ذلك الفاعل يعلم تلك المصلحة 
قبل ذلك وحين إرادته له فيلزم النقص. والمبدء الفيّاض تعالى شأنه منرّه عنه واشا أن 
يكون لا لحدوث مصلحة في تركه. بل كانت المصلحة فى فعله حينئذ كما كانت قبل. 
فيلزم ترجيح المرجوح. أي ترجيح ما لا مصلحة فيه فى الواقع على ما فيه مصلحة في 
الواقع. وهذا باطل بالضرورة. وامّا أن يكون لا إرادته جزافيّة لا تکون على وفق 
المصلحة أصلا فتارة يريد الفعل وتارة لايريد تركه. فهذا أيضاً محال بالضرورة. 

وأمّا بيان ثانی تلك الاعتراضات. فهو أنّ دليل إيطال التناسخ مین على حدوث 
النفس. وا و على بيانه. وكذا دليل حدوث النفس مبنی على إيطال التناسخ 
ومتوقف علیه, فيلزم الدور. 

ما ابتناء دليل ایطال التناسخ على حدوث النفس كما هو مبنی الحچتین اللتین 
آقامهما الشيخ علیه. فظاهر. وكذ لك ابتناء دليل حدوت اللفس على إيطال التناسخ» حیث 
ان الدليلين اللذين ثقلا أخيرا عن القوم على ذلك لا يخفى ابتتازهما علیه» بل هو مصرّح 
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به فيهما كما ذكر. وكذا الدليل الأول الذي تقل عن الشيخ في «الشفاء» إذ هو أيضاً لو لم 
يكن مبنياً عليه لم يتم. فاّه لو جاز التناسخ. جاز أن يكون وجود النفس وتکترها 
ونشخّصها بالابدان التي قبل هذه الأبدان الإنسانيّة التي كلامنا فیهاء ثم تناسخت وتتقلت 
إلى هذه الأبدان, سواء كانت تلك الأبدان الاولة قد يمة أو حادثة -قبل هذه الابدان, فلا 
تكون النفس حادثة بحدوث هذا البدن كما هو المطلوب. 

وبالجملة, فهذا البيان فى کل من المطلبين دوريٌ. وهو مستحيل. 

واو انرظن هل] لامك طن اد لل سنارف ی ارف 0 
على ایطال انتناسخ. إلا أ ن إيطال التناسخ ليس متوقفاً عليه. بل انم هو متوقف على 
حدوث تعلق نفس بالبدن. وهذا المعنى لايستلزم أن يكون ذات تلك النفس موجودة 
وحادة بحدوث الان خی یکون الان دور ا بل یمکن أن یکون ذات تلك النفس 
موجودة قبل حدوث هذا التعلّق, ثم حدث تعلقها بالبدن المفروض. مع أا ستقیم الحجّة 
إن ن شاء اللّه تعالی على ذلك. بحيث لا تکون متوقّفة على حدوث اللفس ولا علی حدوث 
تعلّقها أصلاً. فانتظر. 

وأمّا ثالث تلك الاعتراضات, فيمكن تقريره على وجهین: 

الأوّل: وهو الظاهر من كلام المعترضء أنّ ما ذكرتموه من أله عند حصول استعداد 
البدن يجب فيضان النفس علیه, وبنيتموه على أنه عند حصول العلّة التامّة يجب حصول 
المعلول, انا يتم إذا كان هناك علة تأمة مستجمعة لجميع شرائطها. ولا تسلم ذلك فيما 
نحن فيه إذ يجوز أن يكون من جملة الشرائط أن لا يصادف استعداد البدن لتعلّق نفس به 
نفا موجودة قد بطل بدنها فى حال كمال ذلك الاستعداد. وحين صادف نفسا موجودة 
تشه فلا يعدت تفن أخرق لاتتقا حرط ها 

0 يقال: ان ما ذ کر تموه وبنیتموه على امتناع تخلّف المعلول عن العلّة التامّة 

تم ذا كانت هناك علّة تامة مستجمعة لارتفاع جميع الموائع, ولا نسلّم ذلك فيما 

1 إذ من الجائز أن تكون مصادفة لنفس موجودة مستنسخة مانعةٌ عن حدوث 
نفس أخرى, فلا تحدث لحصول مانع عنها. 
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وأمّا الجواب عن هذا الاعتراض على الشقدیرین. فهو أن يقال: إن مبنى هذا 
الاعتراض. إِمّا على أنّ ذلك البدن المستعدٌ لحصول نفس له كان مستعدا لفيضان النفس 
الحادثة الأخر ی واللفس المستنسخة جمیعاء الا الدسة فیضان الت المستنسخة 
وصادفها فلم تحدث النفس الأخرى. 

يُرد عليه ألا أنه كيف يمكن أن يكون البدن الواحد بالعدد وبالشخص الذي هو 
علّة قابليّة لحدوث النفس قابلاً لتعلّق نفسَين متعدّد تين متكدّرتين بالعدد مختلفتين؛ ومن 
المقرر عندهم وجوب الموافاة بين المعلول وعلته, سواء كانت علّة قابليّة أو فاعليّة, 
ووجوب مساواتها ومناسبة بينهما وخصوصيّة لكل منهما بالنسبة إلى الآخرء بها یختصل 
أحدهما بالآخر. وا لو كان الواحد بما هو واحد سای تلکیس لكان الواحد بما هو واحد 
كثيراً والكثير بما هو كثير واحداً وهذاء باطل بالضرورة. ومنه یظهر وجه آخر لبطلان 
التناسخ. إذ على تقدير جواز تعلّق نفس واحدة بأكثر من بدن يلزم هذا المحال أيضاً. 
فتدبر. 

وم ثانياً. قلان سبق تعلق النفس المستنسخة اما أن يكون بدون أولويّة ورجحان 
أو مع أولويّة وعلی الاوّل فإمًا أن تکون أولويّة في تعلق النفس الأخرى. فیلزم ترجّح 
المرجوح في الواقع. وهو باطل. ولا أن لا تكون أولويّة فيه أیضاه بل كان تعلّق النفسين 
على انسواء. فيلزم الترجيح من غير مرجُح, وهذا أيضاً باطل. 

وعلى الثالت, فيبقى السؤال عن تلك الأولويّة وأنها ماذا؟ ومن المعلوم خلافها فيما 
نحن فيه. 

وأمًا أن يكون مبنى هذا الاعتراض على أنّ ذلك البدن المستعد لفيضان نفس عليه 
كان مستعدا لنفس واحدة بالعدد. الا أله سبق فيضان النفس المستنسخة فلم تحدث نفس 
ا 

فيرد عليه أنه إذا كان مستعداً لفيضان نفس واحدة, فكيف لم يتعلّق به تلك النفس 
الأخرى المفروض كونه مستعدًا لها و تعلقت به النفس المستنسخة وسبقت» والحال أ“ 
استعداده لها غير معلوم, وكذلك أولويّة تعلقها به غير معلومة. بل الأولويّة في خلافه. 
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حيث بلزم على تقد یره جواز تعلق نفس واحدة بالعدد بأكثر من بدن واحد. وكون الواحد 
بما هو واحد مناسباً للكثير بما هو كثير, وقد عرفت بطلانه. 

وأمّا أن يكون مبناه على أنّ ذلك البدن لم يكن له استعداد بالقياس إلى نفس ماء الا 
اه صادف نفساً مستنسخة بحسب الاتّفاق فلم تحدث النفس الأخرى. فهذا مع كونه 
خلاف ظاهر كلام المعترض أظهر بُطلاناً متا سبق كما لا يخفى. 

والحاصل أنّ كلام هذا المعترض يحتمل احتمالات كلها باطلة. فبقي أن يكون ما 
ذكروا من اه عند حصول كمال استعداد البدن لفيضان نفس عليه يجب فیضانها عليه. 
وأئه إذا تعلّقت به النفس المستنسخة أيضاً يكون لبدن واحد نفسان حقاه وحينئذ يتم 
الحجتان كما ذكروه. وحيث عرفت ذلك فلنرجع إلى تقرير الحجتین. 

فنقول: ما تقر ير الحجّة الأولى. كما يدل عليه كلام الشيخ في «الشفاء» مفصّلاً وفي 
«الاشارات» مجمل ویدل على تفصيله کلام انمحقق الطوسيّ (ره) في شرحه له. فظاهر 
لا احتیاج | انیا 

وأمّا الحجّة الثانية في «الاشارات». فحيث كان کلام الشيخ في ذلك لا يخلو عن 
اجمال ما اختلف شارحوه في تقريرها. وقد عرفت متا نقلنا من كلام المحقق الطوسی 
كيفيّة تقريره لهاء وقد قال صاحب «المحاکمات». في قول المحقق الطوسئ: «والحجة 
النانية أن يقال: النفس المستنسخة... الخ»' هكذا قزر الاماه ال رض عليها 
التناسخ, فأمًا أن تتعلق ببدن آخر كما فارقت. أو تبقى خالية عن التعلق زمانا نع تتعلق 
پبدن اخر. 

والاول ۲ يلزمه محالان: أحدهما أنّه مهما فد يجب أن يحدث بدن آخر. والآخر أن 
إذا فارقت نفوس كنيرة بجت أن توجد أبدان علی عدد النفوس. وال تعلق ببدن وأحد 
یی احدة والقسم الثاني باطل. لأنّها حينئذ تكون معطّلة ولا تسا 


۱- شرح الإثارات ۳۰۷/۲ 
۲ - فى المصدر: بان الفس و صح.. 
۳ - في المصدر: وعا لى الأول بلزه... 
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الطبيعة. 

وهذا التقریر فيه زيادة ونقصان, اما الزيادة فهي فرض خلوٌ النفس عن التعلّق 
بالبدن. فلا أثر نها في الکتاب ولا حاجة إليه. لأنٌ بات التناسخ بني على امستناع 
التعطيل. وأمًا التقصان . فلان قوله: «و لا أن يكون عد: نفوس مفارقة تستحو بدنا واحدا 
فتتّصل به أو تتدافع عنه»' يقتضي أن يكون قسماً من الأقسام المفروضة في الدليل, 
وليس في هذا التقرير منه أثرء فلهذا زاد الشارح في الأقسام في تقرير الحجّة: «وإِنّما ترك 
بیان استحالة قسم الثاني. وهو ان يكون اتصال النفس بالبدن الثاني قبل فساد الاوّل 
لظهوره مما يذكر في الأقسام الأخر. فمن البيّن أنه يلزم منه تعلّق نفس واحدة ببدلين وهو 
محال» ' انتهی. ۱ 

وقال في قوله: «ويعود المحالات المذکورة» بهذه العبارة: «إشارة إلى ما لزم مسن 
اجتماع النفوس على بدن واحد في الاقسام الثلاثة. لکن برد عليه وجوه من الاعتراض: 
احدها على قوله: «وعلى التقدير الثائی يكون النفوس المجتمعة على بدن واحد اما 
متشابهة؛ فإنّ اجتماع النفوس على بدن واحد إن لم بستلزم اتصالها به. لم يتم الخلف, 
لألّه لم يفرضها حينئذ متصلة. وان استلزمه فالترديد إلى التشابه في الاستحقاق 
والاختلاف. نم إلى اتصالها وتدافعها مستقبح غاية الاستقباح». 

وثانيها على قوله: «أو يحدث للبعض الآخر نفوس عر ويلزم منه محالان فان عدم 
الأولويّة ممنوع, لجواز أن لايستعد بعض الأبدان إل لبعض النفوس, وإلالم يجز أن يتعلّق 
نفس ببدن أصلاً لعدم الأولوية. 

وثالثها على قوله: «وأمًا إن اتصلت النفس المفارقة بعد المفارقة, فإنّه زيادة لا حاجة 
إليها كما في تقرير الامام». 

والتقرير المنطبق على المتن كمال الانطباق أن يقال: لو تعلق النفوس بالأبدان على 
سبیل التناسخ, فإمًا أن يجوز أن يستحقّ نفوس متعدّدة بدناً واحداً أو لایجوز بل بستحق 


س اسيم ., سس جني و 


١‏ شرح الإشارات ۳۵۷/۳. كما مر واما النقصان... 


۲ شرح الاشارات ؟/لا70- ۲۵۸. 
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کل ننس بدناً علیحدة. فان استحق کل نفس بدناء پلزم أن یکون بإزاء فاد کل بدن کون 
. بدن آخره وان یکون عدد الأبدان الکائنة بعدد النفوس المفارقة. ولیس كذلك لاه ريّما 
عرد رد لوف في يوم واحد لقتل أو وباء أو غير ذلك وبُعلم بالضرورة أنه لم يعدت 
من الابدا ن ألوف ألوف. وإ داز أن تخد تقو دنا وأتهذاء فقا أن مضل به غلم أن 
يكون لبدن واحد نفوس وهو محال. د SS‏ 
خلف» انتهى كلامه '. 
واقول: ل بخفى على المتامّل المنصف ان التقرير المنطبق على كلام الشيخ هو ما 
ذكره صاحب «المحا كمات» دون تقریری الإمام والمحقق الطوسيّء وان إبراده عليهما 
ظاهر الورود. وأن المطلوب وهو إيطال التناسخ تم علی كل من التقريرات الثلاثة. وأنّ 
و وا نوت ية الحجّة على ذلك. فلذا لم نتعرّض لتکلم فى دفع ما 
أورده عليهما. وان كان بمکن دفعه بعناية يطول الکلام ببيانها. 
نعم. ربّما أورد بعض المتاخرین على ما تضتنه كلام الشيخ من أنه على القول 
بالتناسخ على بعض التقد يرات. يلزم أن يتصل کل فناء بکون, وان يكون عدد الكائنات 
من الأبدان عدد ما يفارقها من اللفوس, واه لیس کذلك, وقد أخذه شارحوه كلهم فى 
تقريرهم للحجة. اّما يلزم ذلك لو كان التعلق بيدن آخر لازم البئة وعلى الفور, وا 
إذا كان جائزاً - ولو بعد حين فلا لجواز أن لا ينتقل نفوس الهالكين الكثيرين أو ینتقل 
بعد حدوث الأبدان الكثيرة. وما ذکر من التعطل مع أله لا حجّة على بطلانه, فليس بلازم. 
لا الابتهاج بالکمالات أو النأثم بالجهالات شغل. 
وهذا الابراد مندفع. بظهر اندفاعه متا اشير اليه سابقاً. وبيانه أن القائلين بالتناسخ 
نت کما ذکره المحقق الطوسی وصاحب «المحاکمات» فیما تقلناه عنهما وكذا غيرهما. 
- إنْما قالوا به لأجل امتناح التعطل, فکیف يقولون بجوازه؟ مع ‏ القول بجواز التعطّل في 
الوجود بديهيّ البطلان. يحكم ببطلانه كل ذي فطرة سليمة, وما ذكره من أنّ الابتهاج 


۱ شرح الإشارات ۳4۸/۳ 
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بالكمالات أو التألم بالجهالات شغل. هو وان كان كذلك. إلا أنه ما يكون فى النفوس 
الكاملة أو المتوسّطة, لا فى النفوس الساذجة أو الناقصة التى كلامنا فيها, والقائلو 9 
بالتناسخ ما قالوا به فيها. . 1 

وعلى تقدير تسليم کون ذلك الشغل فيها أيضاً فنقول: ان النفس الإنسانية لا كانت 
بدنيّة يجب أن يكون شغلها بشيء في ضمن بدن ماء حيث ان شغلها وإدراكاتها الجزنيّة لا 
یکون إلا بآلات جسمانية. فكيف نكون مجرّدة عن البدن رأسآ في أفعالها بعد مفارقتها 
عنه؟ وكيف تكون تارة محتاجة إلى البدن في أفعالها. وتارة مجرّدة عنه؟ وهل هذا إلا 
تهافت؟ ۱ 


برهان آخر علی بطلان التناسخ 


وحیث عرفت ذلك. فاعلم أنه من جملة البراهین الواضحة على هذا المطلب أي 
بطلان التناسخ -ما آشار إليه بعض الأفاضل» ونحن نذکر تفصیله: 

وهو أن یقال: لا شلک في أنّ النفس انمستنسخة التي الکلام في جواز تناسخها قد 
حصلت لها فى ضمن البدن الأول فعليّة ما في كمالاتها. فهي بعد تعلْتها بالبدن التاني لا 
أن يبقى نها تلك الفعليّة في الجملة. أو أن تزول عنها رأساً وتصير هي بالقوّة المحضة. 

والأوّل خلاف الواقع وخلاف المشاهد المحسوس, حيث إِنّا نعلم يقيئاً أن النفس في 
أل كونها ليس لها تلك الفعليّة في كمالاتها أصلاً. بل ها في أوّل حدوثها درجتها درجة 
الطبيعة نم تترقی شيكأ فشيئاً بحسب استكمالات المادّة, حتّى تتجاوز درجة النبات 
والحيوان. وتحصل لها الدرجة الإنسانيّة. 

وأيضاً على هذا يلزم أن تكون هي نتذكّر شيئاً من أحوال البدن الأوّل وأحوال ذاتها 
فى ضمنه. لأنّ محل العلم والتذكر هو ۳ هر النفس الباقى بعینه كما كان وهذا نهنا 
خلاف الواقع والمشاهد. 

والقول بان التذكّر ما يلزم أن لو لم يكن التعلّق بذلك السدن الأوّل شرطاء 
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والاستغراق في تدبير البدن الآخر مانعا؛ وطول العهد مُنسيا. لا يخفى اس فيل 
الخرافات والأباطيل, ينهد بذلك انه لو كان ن ما ذکره هذا الفائل حفاء لكانت النفس في 
النشأة البرزخيّة والنشأة الأخروية اندر شین من ذلك وقد ورد التنزيل وأخبار 
المخبر ين الصاد قين ن بخلافه. 

والثاني: أي زوال تلك الفعليّة عنها وصيرورتها بالقوة بالنسبة إلبها محال أيضاًء إذ 
لزم أن تكون تلك النفس قد حصلت لها فعليّة ما لا ثم ترجع إلى القوّة المحضة 
والاستعداد الصرف, أي أن تکون نفس تجاوزت درجة النبات والحيوان فرجعت قهقری 
إلى المرتبة المنويّة وإنى مرتبة الجنين. حيث نها في ال كونها وتعلقها بالبدن بانقیاس 
إلى كمالاتها بالقوّة المحضة. وانقلاب ما بالفعل من حيث هو بالفعل إنى ما بالفوّة 
له من هيف هو بالقوةتخال باتضرورة. واا النمّى الذي حكى الله سبحانه عن 
الأشقياء بقوله: یا ليتنى كنت تابه ' فهو تمنّى أمر مستحيل. مثل التمتّي الذي حكاه 
تعالى عنهم بقوله: هیا ليتنا ترد فتعمل غير الذي كنا نعمل». 

وة آخری أا نعلم يقيناً أنه لا يبقى للنفس المستنسخة تلك الفعليّة. بل تصير 
بالق وم وف الل فة ال شور وه اال هان SEE‏ 
المستیضر المسترشد انه برهان وا ضح تام على هذا المطلوب غير مب على حدوث 
النفس. وکذا هو كما أله جار في إيطال التناسخ جار أيضاً في إيطال المسخ والرسخ 
والفسخ جميعاً. بل ريّما يدعي أن جريانه في ذلك أظهر منه فيه باعتبار حيث ار بقاء تلك 
الفعليّة للنفى المستنسخة المنتقلة إلى الجماد مثلاء بل إلى النبات والحيوان أيضاً ظاهر 
البطلان غاية الظهور. لا يدعي خلافه من له أدنى مسكة. 

والقول بانه رّما كانت تلك الفعليّة باقية لها فى هذه الصورء وأ النفس المستنسخة 
إلى الجماد أو الى النبات أو إلى الحيوان ان ریما كانت تعذكر شيئاً من أحوالها انسابقة, الا ّا 
لا نعلم ذلك ولا نفهمه منها. قول في غاية السقوط. بل هو هذيان محض, وكيف تكون 


۱-النبا VA‏ .£ 
۲-الاعراف (۷): ۵۳ , 
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هذه متذكّرة شيئاً منها ولا نكون النفس المستنسخة المنتقلة إلى الانسان الذی هو أكمل 
منها أو أشرف متذکرة لشىء منها أصلاً؟ 

رال النفس الانسانيّة المستنسخة المنتقلة إلى الجماد أو السبات أو 
الحیوان كما أنْها لا تبقی لها تلك الفعليّة. لاتکون لها قوّة واستعداد أيضاً للإنسانيّة ولو 
بعيداً إلا أنه حينئذ لا يكون المحال اللازم على تقدير جواز ذلك صيرورة الفعليّة قوّة, إذ 
لاقوّة أيضاً على هذاء بل يكون ذلك المحال انتفاء الفعليّة رأساً من دون انقلاب إلى القرّة 
أيضاً. وانتفاء الفعليّة رأساً مع کون محل تلك الفعليّة -وهو جوهر تلك النفس المستنسخة 
- باقياً بعينه» ومع عدم طروء شيء بنافي تلك الفعليّة من طروء ضدّ ونحو ذلك؛ محال 
قطعا. 

وا اد رو ا ا هید ا جاع يح دان 
كانت لها فعليّة ما محال قطعا. 

لا يقال: ما ذكرت من عدم طروء المنافى للفعليّة هنا ممنوع إذ ربّما كان المنافي لها 
هو أخد من الأمور الى جعلها بعضهم منافیا التذكر کما ذکرت اتا 

لأنا تفول: قد عرفت أن القول به من الخرافات. 


دليل آخر 


ثم إه من جملة الدلائل على بطلان التناسخ بالمعنى المتنازع فيه ما ادّعاه بعض 
علمائنا -كما سننقل كلامه في مبحث انتقال الأرواح بعد مفارقتها عن الأبدان إلى الأبدان 
المثاليّة ‏ أنه انعقد إجماع المسلمين قاطبة على بُطلانه. بل صار بطلانه ضروريّاً من 
الدين. وهذا الادّعاء لو ثبت لكان هذا الدليل من أعظم الدلائل على بطلانه. واللّه أعلم 
بالصواب. 

ثم بّه بما ذكرنا تم الدليل على بطلان التناسخ وأخواته» فلنرجع إلى صوب المقصد 
الآخر فنقول: 


المطلب الثالث 
في بیان أحوال النفس الإنسانيّة بعد خراب بدنها 


اعلم أنّ هذا المطلب مرکب من مطلبین: 

أحدهما: يقاؤها بعد خراب بدنها. وهذا قد مر مستقصی فیما سلف. حسیث أقمنا 
الدلیل العقلی والنقلي علیه. فتذگر. 

والثاني: كيفيّة حالها بمده, وهذا خا وان سبقت ما اشارة ما إليه ثمّة فى ضمن نقل 
الأخبار الواردة في بقانها بعده. لا نريدك هنا بياناء ونقدّم لذلك مقدّمة تتضمّن لذكر ما 
قالته الحكماء في معنى اللّذة والالم والسعادة وانشقاوة, وكذا لذكر ما قالوه في بیان كيفية 
حال اللفس الانسائية بعد مفارقتها عن الیدن. ۱ 

فنقول: قال الشيخ فى «ألشفاء» فى فصل «فى المعاد»: «وبالحريّ أن نحقّق هاهنا 
أحوال الأنفس الانسانية إذا فارقت أبدانها, وی إلى ا جال متهي ؟ شقول تعن أن 
بعلم أنّ المعاد منه ما هو مقبول من الشرع ولا سبيل إلى إثباته إلا من طريق الشريعة 
وتصديق خبر النبوّة. وهو الآن' للبدن عند البعث. وخيرات البدن وشروره معلومة لا 
تحتاج إلى أن تعلم. وقد بسطت الشريعة الحقّة التي آتانا سيّدنا ونبيّنا ومولانا محمد تاو 
حال السعادة والشقاوة التي بحسب البدن. 

ومنه ما هو مدرك بالعقل والقياس البرهانی. وقد صدقته النبوّة. وهو السعادة 
والشقاوة الثابتتان بالقیاس اللتان للانفس, وإن كانت الأوهام ما تقصر عن تصوّرهما 


١‏ في المصدر : خبر این وهو الاي. 
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الآن لما سنوضّح من العلل. والحكماء الالهیّون رغبتهم فى إصابة هذه السعادة أعظم من 
رغبتهم في إصابة السعادة البدتية. بل كأنّهم لا يلتفتون إلى تلك وإن أعطوها. 
ولابستعظمونها في جنب هذه السعادة التي هي مقارنة الحقّ الأوّل. وعلى ما سنصفه عن 
قريب. فلنعرف حال هذه السعادة, والشقاوة المضادة لها فان البدنيّة مفروغ عنها في 
الشرع. 

فتقول: يجب أن يُعلم أن لکل قوّة نفسانيّة له وخيراً بخضهاء وأذى وشراً یخضها. 
مثاله: أن لذة الشهوة وخيرها أن یتأدّی إليها كيفتة محسوسة ملائمة من [الحواس) 
الخمسة, ولذة الغضب الظفر. ولذّة الوهم الرجاء, وذَّة الحفظ تذكر الأمور الموافقة 
الماضية. وأذى کل واحدٍ منها ما يضادّه. وبشترك كلّها نوعاً من الشركة في أ ن الشعور 
بموافقتها وملائمتها هو الخير واللدّة الخاصّة بهاء وموأفق کل واحد منها بالذات والحقيقة 
هو حصول الكمال الذي هو بالقياس إليه كمال بالفعل, فهذا أصل. 

وأيضاً فان هذه اللدّة' ون اشتركت فى هذه المعانی» فان مراتبها بالحقيقة مختلفة, 
فالذی کماله تم وأفضل, والذي کماله أكثر ۱ والذي كماله آدوم, والذي كماله أوصل الیه 
وحصل له. والذي هو في نفسه أكمل فعلاً وأفضل. والذي هو في نفسه أشد |دراکا: فاللذة 
الي له أبلغ وأوفى لا محالة, وهذا أصل. 

وأيضا: فإنّه قد يكون الخروج إلى الفعل في كمال ما بحيث بعلم أنه كائن ولذيذ ولا 
يتصوّر كيفيّته ولا يشعر بالتذاذه, مالم يحصل وما لم يشعر به لم بت إليه لا ينزع نحوه ' 
مثل العنّينء فاته متحقق أن لا ل ولا بحن نحوه الاشتهاء والحنين 
النذين يكونان مخصوضین به. بل بشهوة أخرى, كما يشتهي من يجرب من حيث يحصل 
بها إدراك وین كان موذياً في الجملة فا لا يله وکذلك حال الأكمه عند الصور 
الجميلة. والاصم عند الالحان المنتظمة ٠‏ ولهذا يجب أن لا يتوهّم العاقل أنّ کل لذة فهو 
كما للحمار في بطنه وفرجه, وأنّ المبادي الأولى انمقرية عند رب العالمين عادمة اللذة 


۱ حكن المصدر : وان هده الفوى. 


۲ قي المصدر : ولم بزع نحود. 
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ی 


والفبطة. وأنّ رب العالمین ليس له فى سلطانه وخاصيّته البهاء الذي له. وقوته الغير 
المتناهية أمر فى غاية الفضيلة والشرف والطیب كله أن نسمّيه لذةء ثم للحمار والبهائم 
حالة طيّبة ولذيذة, كلا. بل ی نسبة تكون لما للعالية إلى هذه الخسيسة؟ ونکت تتخيّل هذا 
أو نشاهده ولم نعرف ذلك بالاستشعارء بل بالقياس. فحالنا عنده كحال الاصمّ الذي لم 
يسمع قط في عدم تخيّل اللذّة اللحنيّة وهو متيقن بطیبهاء وهذ؛ أصل. 

وأيضاً فإنّ الكمال والأمر الملائم قد يتيسّر للقوّة الدرّاكة. وهناك مان أو شاغل 
للنفس فتكرهه وتوثر ضده علیه. مثل كراهيّة بعض المرضى للطعم الحلوء وشهوتهم 
للطعوم الرديّة الكريهة بالذات. وريّما لم يكن كراهية ولكن كان عدم الاستلذاذ به 
کالخائف يجد الغنبة أو اللذة فلا يشعر بها ولايستلدّهاء وهذا أصل. 

وأيضا: فاّه قد تكون القوّة الدرّاكة ممنوّة بضدّ ما هو كمال لها ولا تحسل به ولا تنفر 
عنه, حتّى إِذا زال العائق ورجعت إنى غريزتها تأدّت به, مثل الممرور فربّما لم يحسٌ 
لمرارة فمه, إلى أن يصلح مزاجه ویستنقی أعضاژه. فحینلذ تنفر عن الحالة العارضة له. 
وكذلك قد يكون الحيوان غير مشته للغذاء البتة, بل كارهاً له. وهو أوفق شيء له ويبقى 
مهن #طريلة فإذا زا المائق عاد اال و ا فى طبرم الك تعره وسور ا 
حتّى لا يصبر عنه ويهلك عند فقدانه. وقد سبب الالم العظیم. مثل اعراق النار 
وتبريد الزمهرير. إلا أنّ الحسى موف فلايتأدّى البدن به حى تزول الآفة فیح حيائذ 
بالالم العظيم. 

فإذا تقرّر هذه الأصول فيجب أن ننصرف إلى الغرض الذي نوْمّه. 

فنقول: ان النفس الناطقة کمالها الخاصٌ بها أن تصير عالماً عقليّاً مرتسماً فيها صور 
الكل والنظام المعقول في الكل والخير الفائض فی الكل مبتدئاً من مبدء انکل وسالكاً إلى 
الجواهر الشريفة اثرو حانية المطلقة. ثم الروحائية المتعلّقة نوعاً من التعلّق بالأبدان, ثم 
الاجسام المعلومة بهیناتها وقواها'. نم كذلك حمّى تستوفي في نفسها هيئة الوجود كله 


١‏ - فى المصدر : يهياتها وقرامها. 
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فتنقلب عالما معقولاً موازیا للعالم الموجود کلّه. مشاهدا لما هو الحُسن المطلق والخير 
المطلق والجمال الحق. ومتحداً به ومنتقلة بمثاله وهيئته. ومنخرطة في سلكه. وصائرة 
من جوهره» وإذا قيس هذا بالکمالات المعشوقة التي للقوى الأخرى ی ا 
بحيث يصح" معها أن يقال إِنّه أفضل وأتمّ منهاء بل لا نسبة إليها بوجه من الوجوه فضيلة 
وتماماً وكثرة وسائر ما يتم بدوام ' إلذاذ المدركات كما ذکرناه. 

وأمّا الدوام. فكيف یقاس الدوام الابدی بدوام المتغيّر الفاسد. وأمّا شدة الوصول, 
فكيف يكون حال ما وصوله بملاقاة السطوح بالقياس إلى ما هو سار في جوهر قابله 
حى يكون کانه هو بلا انفصال. إذ العاقل والمعقول شىء واحد أو قريب من الواحد. وما 
أن المدرك في نفسه أكمل مر لا يخفى. اه إدراكا فأمر أيضاً تعرفه بأدنى تأقل 
وتذکر منك لما سلف پبانهء فان النفس النطقيّة أكثر عدد مدرکات واشد > تفصّياً للمدراه 
أ رب عن الزوائد الغير الداخلة فى معناه إلا بالعرض, ولها الخوض في بطن 

لمدرك وظاهره. بل كيف يقاس هذا الادراك بذلك الادراك, وكيف يقاس هذ لاله 
باللدّة الحسّيّة والوهميّة والفضبيّة؟ ولکّا فى عالمنا وبدننا هذين وانغمارنا في الرذائل لا 
نحسٌ بتلك اللدّة إذا حصل عندنا شىء من أسبابها كما أومأنا إليه فى بعض ما قدّمناه من 
الأصول, ولذلك لا نطلبها ولانح الب بها. اللهم إلا أن نکون قد خلعنا ربقة الشهوة والغفضب 
وأخواتهما ا ی و ريّما تخيّلنا منها خيالاً طفيفاً 
ضعیفا " وخصوص ا عند انحلال المشكلات واستيضاح المطلوبات اليقينيّة “ ونسبة التذاذنا 
ذلك نسبة التذاذ الح بتنشق روائح المذاقات النذيذة إلى الالتذاذ بتطففهاء بل أبعد من 
لف يعدا غير سره 

وأنت تعلم إذا تأمّلت عويصاً يهك وعرضت عليك شهوة وخیّرت بين الظفرين 
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اح ات اه 


استخقفت هره إن كنت كريم الف وشن اعام ابش فاا تهرك اتشهرات 
المعتر ضة وتؤثر الغرامات والآلام الفادحة بسبب افتضاح أو خجل او تغيّر أو سوء قال '. 
وهذه کلها أحوال عقليّة بعضها أضد د بعضهاء یزثر على ما بؤثر في آضدادها على 
المؤّرات الطبيعيّة ويصبر لها على المکروهات الطبيعيّة. فيُعلم من ذلك أن الفایات 
العقليّة أكرم على الأنفس في محقرات الأشياء. فكيف في النبيهة " العالية. لا أن الأنفس 
الخسيسة تحس بما يلحق المحقّرات من الخير والشرٌ ولا بحسل يما یلحق الأمور النبيهة, 
لما قيل من المعاذير. وما إذا انفصلنا عن البدن وکانت انتفس ما تنبّهت في البدن لكمالها 
الذي هو معشوقها ولم تحصّله. وهی بالطبع نازعة إليه إذ عقلت المتل اّه موجود. إلا أن 
اشتغالها بالبدن كما قلنا قد إنساها ذاتها ومعشوقها. كما يُنسى المرض الحاجة إلى بدل ما 
يتحلّل. وكما ني الأمراض الاستلذاذ بالحلو واشتهاء». وتّمیل بالشهوة من انمریض 
إلى المكروهات في الحقيقة عرض لها حينئذ من الألم بنقدانه كفاء ما يعرض من اللذّة 
التي أوجبنا وجودها ودللنا على عظم منزلتها. فيكون ذلك هو الشقاوة والعقوبة التى لا 
بعد لها تفريق النار للاتصال وتبديل الزمهرير للمزاج» فيكون مَثَلنا مثل الخدر الذي اومأنا 
إليه فيما سلف, او الذي عمل فيه نار او زمهريرء فمنعت المادة الملابسة وجه الحس عن 
الشعور به, فلم بأد ثم عرض أن زال العائق فشعر بالبلاء العظيم. 

وأا إذا كانت القوّة العقليّة بلغت من النفس حداً من الكمال يمكنها به إذا فارقت 
البدن أن تستکمل الاستكمال التامٌ الذى لها أن ن تبلغه. كان مثلها ' الخدر الذى ا 
انمطعم الألدّ. وعرض لحالته أن لايشتهي, وكان لا يشعر به. فزال عنه الخدر فطالع اللذّة 
العظيمة دفعةء ويكون تلك اللدّة لا من جنس اللدّة الحسيّة والحيوانیة بوجه؛ بل لذ 
شا كل الحال الطيّبة التي للجواهر الحيّة المحضة. وهی أجل من کل ذة وأشرف. فهذه 
هي السعادة, و تلك هي الشقاوة. وتلك الشقاوة لبت تکون لكل واحد من الناقصين» بل 
۱-في المصدر : استقباح أو خجن أو نغيّر أو سوه قالة.... 


د فى المصدر : .. في الأمور البهيّه .لعالية... 
۳ - في المهدر :.. مثل لخدر. 
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للذين اكتسبوا القوّة العقليّة التشوّق إلى کمالها. وذلك عندما تبرهن لهم آن من شأن النفس 
إدراك مهيّة الكل بكسب المجهول من المعلوم والاستكمال بالفعل, فان ذلك ليس فبها 
بالطبع الأول ولا أيضاً في سائر القوى. بل شعور أكثر القوى بكمالاتها نما يحدث بعد 
أسباب. وأمّا النفوس والقوى الساذجة الصرفة, فکانها هيولى موضوعة لم تكتسب البتة 
هذا الشوق, لأنّ هذا الشوق اّما يحدث حُدوثاً وینطبع في جوهر النفس إذا تبرهن للقوة 
النفسانيّة أنّ هاهنا أموراً يكتسب العلم بهاء بالحدود الوسطى على ما علمت. 

وأمّا قبل ذلك فلا يكون, لأنّ هذا الشوق يتبع رأياًء إذ کل شوق يتبع رأياً. وليس هذا 
الرأي للنفس رای وَل بل رأياً مکتتبا؛ فهؤلاء إذا اکتسبوا هذا الرأي لزم النفس ضرورة 
هذا انشوق, فإذا فارقت ولم يحصل معها ما يبلغ به بعد الانفصال التمام. وقعت فى هذا 
النوع من الشقاء الابدی, لأنّ أوائل المَلّكة العلميّة, اّما كانت تكتسب بالبدن لا غير وقد 
فارقت. وهؤلاء إمّا مقصّرون عن السعى فى كسب الكمال الانسی, ولا معاندون 
ادون م ن لآراء فاسدة مضادة للآراء الحمّة. والجاحدون أسوء حالاً لما اكتسبوا 
من هيئات مضادة للكمال. وأمًا اه كم ينبغي أن يحصل عند الإنسان من تصوّر 
المعقولات حتّی يجاوز به الحد انذي فى مثله تقع هذه الشقاوة, وفي تعدّيه وجسوازه 
ترجی هذه السعادة, فليس يُمكنني أنصّ عليه نصا إلا بالتقريب. وأظر أن ذلك أن تتصوّر 
نفس الانسان المبادی المفارقة تصوراً حقيقتاً. وتصدّق بها تصدیقاً یقن پوجودها عنده 
بالبرهان, وتعرف العلل الغائيّة للأمور الواقعة في الحركات الكلّيّة دون الجزئيّة التي لا 
نتناهی ويتقرّر عندها هيئة الكل ونيب أجزائه ها إلى بعض. والنظام الآخذ من المبدأ 
الأوّل إلى أقصى الموجودات الواقعة فى ترتیبه, وتتصوّر العناية وکیفیتها, وتتحقق الذات 
المتقدّمة للكل أيّ وجود یخصّها ذاتها, وآيّة وحدة يخصّها ذاتها كيف یعرف حى يلحقها 
تکثر وتغيّر بوجه من الوجوه. وكيف تر تيبب نسبة الموجودات إليها. 

ثم إذا' ازداد الناظر استبصاراً از داد نلسعادة استعداداً. وكأنه ليس يتبرء الإنسان عن 


۱ -فی المصدر : ... مم كلما ازداد. 
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هذا العالم وعلائقه إلا أن يكون أشد العلاقة مع ذلك العالم. فصار له شوق إلى ما هناك 
وعشق لما هناك فصده عن الالتفات إلى ما خلفه جملة. 

ونقول أيضاً: إنّ هذه السعادة الحقيقية لا تتم ال باصلاح الجزء العملی من النفس. 
ونقدّم لذلك مقدّمة, وکانا قد ذكرناها فيما سلف. 

فتقول:إِنّ الخُلْق مَلّكة تصدر بها عن النفس أفعال ما بسهولة من غير نقدّم رويّة, وقد 
أمر فى كتب الأخلاق بأن يستعمل التوسّط بين الخلقین الضدّين, لا بأن يفعل أفعال 
التو سط دون أن تحصل ملكة التوسط. بل أن تحصل ملكة التوسط. وملكة التوسّط كأنها 
موجودة للقوى الناطقة وللقوی الحيوانيّة معاء أمّا للقوة الحيوانيّة فبأن يحصل فيها هيئة 
الاذعان, وأمًا للقوّة الناطقة فبأن يحصل فيها هيئة الاستعلاء والانفعال. كما أن ملكة 
الافراط والتفريط موجودة للقوّة الناطقة وللقوّة الحيوانية ولكن بعكس هذه النسبة, 
ومعلوم أن الافراط والتفر بط مقتضياً انقوى الحيوانيّة. وإذا قويت القوی الحيوانية وحصل 
له ملكة استعلائيّة. حدئت فى النفس الناطقة هيئة إذعانيّة, وأثر انفعالی قد رسخ في 
النفس الناطقة من شأنها أن تجعلها قويّة العلاقة مع البدن شديدة الانصراف إليه. 

وأمّا ملكة التوسّط فالمراد منها التنزيه عن الهيات الانقياديّة وتبقية النفس على 
جبأتها مع إفادة هيئة الاستعلاء والتنرّه. وذلك غير مضاد لجوهرها ولا مائل لها إلى جهة 
البدن بل عن جهته. فان التوسط يسلب عنه الطرقین" دائما. مغ جوهر اننفس إِنّما كان 
البدن هو الذي يغمره ويلهيه ويُغفله عن الشوق الذي يخصّه عن طلب الكمال له. وعن 
انشعور بلدّة الکمال إن حصل له. والشعور بألم الكمال إن قصر عن لا بان النفس منطبعة 
في البدن أو منغمسة فيه ولكن للعلاقة التي كانت بینها وهي الشوق الچبلی إلى تدبيره 
والاشتغال باثاره» فريّما يورده عليها من عوارضه وبما يتقرّر فيها من ملكات مبدوها 
البدن, فإذا فارقت وفیها الملكة الحاصلة يسبب الاتّصال به كانت قريبة الشبه من حالها 
وهي فیه. فبما تنقص من ذلك تزول غفلتها عن حركة الشوق الذي لها إلى كمالها. وريّما 


١‏ -فى المصدر : الطرقان. 
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یبقی منه معها تکون محجوبة السبة عن الاتضال الصرف پمحل سعادتها ویحدت هثاله 

من الحركات المتشوّقة ما يعظم أذاها. ثم ثم ان تلك الهيئة البدنيّة مضادة لجوهرها موذية لهاء 
وإنّما كان یلهیها عنها أيضاً البدن وتمام اتغماسها فيه. فإذا فارقت النفس البدن أحسّت 
بتلك المضادة العظيمة وتأدّت بها أذى عظیماء لكنّ هذا الأذى وهذا الألم ليس لأمر لازم 
بل لأمر عظيم ' غریب, والأمر العارض الغريب لا يدوم ولا يبقى» ريزول ویبطل مع 
زوال ۲ الأفعال الني كانت تثبت تلك الهيئة بتكرّرهاء فيلزم إذن أن تكون العقوبة التي 
بحسب ذلك غیر خالدة. بل تزول وتنمحي قليلاً قليلاً حنّى تزكو النفس وتبلغ السعادة 
التي تخصّها. 

وأمًا النفوس انبّله التي لم تكتسب الشوق. فإنّها إذا فارقت البدن وكانت غير مكتسبة 
للهیآت الردّة صارت إلى سعة من رحمة الله ونوع من الراحة. وان کانت مکتسبة للهیآت 
البدنيّة الرديّة ولیس فيها هيئة غير ذلك ولا معنی يضاده ولا ما ينافيه. فتکون لا 
محالة - ممنو: بشوقها إلى مقتضاها فتتعدّب عذاباً شديداً بفقد البدن ومقتضيات البدن, 
من عي أ كفل المشعاق اله جلك بصع را اوماق وی 

وة أ سا كرو ما قال مت اللا یا وه هه الأشين كانت ركيد 
وفارقت البدن وقد رسخ فيها نحو من الاعتقاد في العاقبة التي تكون لأمثالهم على سبيل 
ما يمكن أن يخاطب به العامّة. وتصوّر من ذلك فى آنفسهم. فانّهم إذا فارقوا الأبدان ولم 
يكن لهم معنی جاذب إلى الجهة الى هي فوقهم. لاکمال فیسعد و على السعادة, ولاشوق 
كمال لیشقوا تلك الشقاوة. بل جمیع هیا تهم النفسانيّة متوجهة نحو الأسفل. منجذبة إلى 
الاجسام ؛ ولا منع فى المواد السماويّة عن أن ن تکون موضوعة لفعل نفس فیها . قالوا: فائها 
تتخيّل جميع ما كانت اعتقدته من الأحوال الأخرويّة. وتكون الآلة التي يمكنها بها 
التخيّل شيء من الأجرا م السماويّة. فتشاهد جميع ما قيل لها في الدنيا من أحوال القبر 
والبعث والخيرات الأخرويّة: وتكون الأنفس الرديّة أبضاً تشاهد العقاب بحسب ذلك 


١‏ فى المعدر : بل لامر عارض قربب. 
؟ ‏ فى المصدر : مع ترك الأفعال... 
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المصوّر لهم في الدنيا وتقاسیه. فان الصو الخال لیست تضعف عن الحسَية, بل ترداد 
لوا بات وصفاء كما يُشاهد في المنام. ٠‏ فربّما كا زد مق من 
التحسيوس بعلي ان الاخروی ' آشد استقراراً من الموجودة في انمنام بحسب قَلة العواتق 
وتجرّد النفس وصفاء القابل. وليست الصورة التي تری في المنام؛ بل وانتى تحس فى 
اليقظة كما علمت. الا المر تسمة في النفس. الا أن أحدهما يبتدئ من پاطن وينحدر إليه. 
والثاني يبتدئ من خارج ویرنفم إليه. فاذا ارتسم في النفس " فعل فعلها هناك الإدراك 
المشاهد وإِنما يلذذ ويؤذي بالحقيقة هذا المر تسم في اللفس لا الموجود في الخارج. 
وكلّما ارتسم في النفس فعل فعله وان ثم يكن له سیب من خارج. فان السبب الذاتي هو 
هذا المر نسم والخارج سبب بالعرّض أو سیب السبب. فهذه همي السعادة والشقاوة 
الخسیستان اللتان بانقیاس إلى الانفس الخسيسة. وأمّا الأنفس المقدسة. فانها تبعد عن 
مثل هذه الا حوال و تتصل لکمالها بالذات و تتغمس في اللدّة الحقيقيّة وتتبرا عن النظر إلى 
ما خلفها والی المملكة التي كانت لها كل التبرا. ال کان قد بقي فیها من ذلك آشر 
اعتقادي أو خلق تأذّت به وتخلفت لاجله عن درجة العلّيين إلى أن ینفسخ ویزول* 
انتهى كلامه. 

وأقو ل: ومثله كلامه في «الإشارات» في كثير من تلك المطالب التي بیتهاء ولعلنا 
نذکر فيما بعد بعض کلامه فیه. فلنتكلّم ألا في شرح ما نقلنا عنه في هذا الفصل, ثم نتکّم 
في المقصد. 

فنقول: ان ما ذكره ولا بقوله: «یجب أن يُعلم أن ن المعاد منه ما هو مقبول من انشرع 
الخ» غرضه ظاهرا آن المعاد على قسمین: 

قسم هو مقبول من الشرع ولا سبیل إلى إنباته الا من طریق الشريعة وتصدیق 


؟ - في المصدر في نش ثم هناك الادراك. 
۲-في المصدر : ولو كان بقي.. 
۶ - الشفاء. الالهيات. فصل المعاد. 
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النبيّ نيه وهو المعاد للبدن. أي إعادة هذا البدن العنصريٌ عند البعث وإعادة الروح إليه 
مرّة أخرى, وحيث كان هذا القسم من المعاد لا استقلال للعقل فى إثباته. وكانت خيرات 
البدن وشروره آللتان كان الغرض من إثبات هذا القسم من المعاد إثباتهما معلومة لا 
تحتاج إلى أن تُعلم بالقياس البرهانی. وكان مع ذلك قد بسطت الشريعة الحقّة التي أتانا 
سكدنا ونبینا ومولانا مد حال السعادة والشقاوة اللين بحسب البدن وحال تلك 
الخیرات والشرور البدنيّة, فلذا لم نتعّض لاثبات هذا القسم من المعاد. 

وقسم هو مدرك بالعقل والقياس البرهاني, وللعقل سبیل إلى إثباته. وقد صدقته 
النبوّة, أي إخبار النبيئ ا أيضاً. وهو المعاد از وحانی. والسعادة والشقاوة الشابتتان 
بالقياس البرهانی الّتان هما حاصلتان للأنفس بحسب ذواتها وحقائقها. وإن كانت 
الأوهام منّا تقصر عن تصورهما وإدراكهما الان, أي حين كوننا متعلقین بالبدن العنصريّ 
الدنيويّ, منغمسين فيه كما سنوضّح في الأصول الاتية من العلل على عدم تصوّر ذلك. 
والحکماء الالهيّون رغبتهم فى اصابة ۳1 السعادة أعظم من رغبتهم في إصابة السعادة 
لبدنئة. بل كأنّهم لا یلتفتون إلى تلك انسعادة البدنية لختستها بالنسبة إلى السعادة 
الروحانية العقلية, ولایتوبتهون إليها ون أعطوهاء ولا يستعظمونها في جنب هذه السعادة 
العقليّة التي هي مقارنة الحقّ الأول تعالى شأنه على ما سنصفه عن قريب. وحيث كان 
الحال كذلك. فلاب من إثبات هذا القسم من المعاد بالقياس البرهانی فلنعرف أوَّلاً حال 
هذه العادة والشقاوة المضادة لهاء أي العقلیتین. ثم نتعرّض لاثباتهما للأنفس. فان 
السعادة والشقاوة البدنيّتين مفروغ عنهما في الشرع الشريفء فلا علينا أن نتکلم فيها 
وهذا بيان مراده. 


وأقول: وفيه نظر قد أومأنا إليه فى صدر الرسالة. وهو أنه إن كان المراد أن المعاد 
الجسمانع متا لا يستقلّ فى إثباته العقل أصلاً فهو ليس کذلك. لأا سنقیم فيما بعد 
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إنشاءاللّه تعالی الدليل على إثبات أصله. ونبيّن أن للعقل استقلالاً في أنه يجب أن يعود 
النفس الإنسانيّة بعينها إلى بدنها الأوّل الباقي بعينه من حيث الأجزاء الأصليّة لأجل 
وقوع الثواب والعقاب البدنيين الحشيّين. 

وإن كان المراد أنّ المعاد الجسمانی وان كان معا یستقل العقل فى إثبات أصله. لكن 

لا استقلال له قي إثبات ا ي الشرع من خصوصيّات الواب والسقاب الح جين 

الاخرویین, وکذا في خصوصیّات ما ورد فیه من الأمور الحسیة الواقعة في الآخرة. وفي 
أله يجب أن بقع التواب والعقاب البدنیان على تلك الأنحاء والانهاج والکیفیّات 
المخصوصة الواردة فیه. بل ان إثبات ذلك موکول على الشرع كما هي مبيّنة فيه. أي أن 
بیان تفاصیل تلك إِنْما هو في الشرع. ون كان العلم بها من حيث الخصوصيّة والوجه 
الجزئی موقوفاً على العيان والمشاهدة. فهذا الاحتمال ون كان له وجهٌ في الجملة. له 
خلاف ظاهر کلامهم. بل هو بعيد عنه بمراحل. 

نم إن الحكماء الالهیّین الذين آهملوا إثبات المعاد الجسمانن وقصروا النظر على 
إثبات الروحانيّ منه فقط, لكون السعادة العقليّة أعظم من البدنيّة ؛ 

إن كان المراد أله حيث كانت السعادة العقليّة أعظم من البدنيّة, وكانت البدنيّة مفروغاً 
عنها في الشرع الشريفء فلذلك أهمل الحكماء الإلهيّون إثبات انجسماني. وحاصله 
التميويق الات من الاد وار رجات هه هيع 11 الها من لماكان متا 
في الشرع. وكانت السعادة العقلعة أعظم. فلذا تعضوا لائبات الر و وأهملوا اثبات 
الجسمانی, وأحالوا إثباته على الشرع كما فعله الشبيخ فله وجه في الجملة الا أله خلاف 
ظواهر كلماتهم. لا حوالة إثبات الجسمانی منه على الشرع غير ظاهرة من كلماتهم 
المنقولة عنهم في ذلك. كما نقلنا جملة منها في صدر الرسالة. حتّی ممًا حكاه الشيخ هنا 
عنهم. 

وإن كان المراد هم تعرضوا لاتبات الروحانی وأهملوا إثبات الجسمانن مطلقاء ولو 
على سبیل الحوالة على الترع. لکون السعادة العقلية أ أعظم من البدنية كما هسو ظاهر 
كلامهم» ومنه ما حکاه الشیخ عنهم. ففیه مخالفة للشرع. لا من أجل انکارهم للجسمانی. 
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بل لأجل إهمالهم له. مع كونه ما نطق به الشرع وضروريّاً في الدين كما بیناه في صدر 
الرسالة. 

وقد عرفت أيضاً ثمّة أن فى مفهوم لفظ «المعاد» الذي قالوا به دلالة على ثبوت 
الجسمانی, فتذکر. ۱ 

ار ا بظهر ذلك مما سیذکره 
الشيخ إلا أن تلك الأعظميّة لا تکون منشأ لإهمال البدنيّة مطلقاء كيف وأكثر ما نطق به 
وروی مار 
على من تتبع الآيات والأخبار. والقول بان الخطاب فيما يدلّ على البدنيّة: اّما هو للعامّة 
خاصّة دون الخاصّة من العقلاء وی ام اس وروی 
كانت خسيسة جد وليست لذَّة في الحقيقة بل نما هي رفع آلام» فلذا ينبغي أن لا يُلتفت 
إليهاء بل ينبغي أن يلتفت إلى ما هو لد حقيقة وهي اللدّة العقلية لا يكاد يصح لا کون 
البدنية رفع آلام نما بُسلّم في اللذات الحسيّة الدنيويّة. ولا يسلم في اللذات الحسشيّة 

£ 


الاخروية. وقياس الاخروئة على الدنيو به غير معقول. 


فى حال السعادة و الشقاوة العقلتين 


فهذه جملة من النظر الذي برد على كلام الشيخ هنا فيما قال هو به, وفيما حكاه عن 


الحكماء الالهئّين» فتبصر. 
نم أله تعيض لتعرّف حال السعادة والشقاوة العقليّنين. وقرّر أوّلاً نذلك أصولا 
خمسة. 


والذي ذكره في الأصل الأول من تلك الأصول بقوله: : «يجب أن يُعلم أنّ لكل قرّة 
فان له وخيراً. . الخ» فيه تنبيه على أن لکل قوّة نفسانية لد وخيراً يخصّها. وأذى 
وشرا وألماً یخضهاء وإنّما أورد في المثال اللدّات والالام التي للقرّة الحيوانية تنبيهاً على 
ظهورها. حيث أله لا نكر أحد وجودها. حى اه قصر بعض الأوهاء العامّيّة اللذات 
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والآلام على اللدّات والآلام الحسّيّة الحيوانيّة: كما يُشعر به کلامه الآني. وبدل عليه 
كلامه فى «الاشارات» كما ستنقله. 

وكذلك فيه تنبيه على أنّ لكل هذه القوى النفسانيّة. وكذا كل اللذات والآلام تشترك 
نوعاً من الشركة في أنّ شعور تلك القوة بموافقة تلك الأمور وملائمتها هو الخير واللذّة 
الخاصّة بهاء وأنّ موافق کل واحد منها بالذات والحقيقة هو حصول الكمال الذي هو 
بالقياس إليه كمال بالفعل. وكذلك الحال في الالم. فإنّه بض ذلك. وإِنّما قال: «فِنٌ الشعور 
بموافقتها هو الخير واللذَّة الخاصّة بها», تنبيهاً على أله إذا لم يكن هناك شعور بموافقتها 
وملائمتها لم يكن هناك لذة ولا خير بالنسبة إلى تلك القوّة. وأنّه اذا كان لها شعور بها كانت 
هناك لذّة, ويعبّر عنها بالخير أيضاً. 

وانما قال : «وموافق كل واحد منها بالذات والحقيقة هو حصول الكمال الذي هو 
بالقياس إليه كمال بالفعل». تنبيهاً على أنّ الشعور بموافقة الموافق الذي هو اللذيذ 
والكمال للملتذ إِنّما يكون لذة إذا كان لها شعور بحصول ذلك اللذيذ والكمال ووصوله 
إليهء وعلى أنَّ ذلك الكمال أيضاً يختلف. فقد يكون كمالاً في الواقع أو مقیسا إلى غير ذلك 
الملتذ, فحينئذ لا يكون الشعور بحصوله له لد ولاخيراًله. وقد يكون كمالاً بالقياس إليه 
بأن يعتقد كونه كمالاً له. سواء كان كمالاً له في الواقع أو لم يكن, فحينئذ يكون الشعور 
بحصوله له لذَّة وعلى أنّ الكمال الذي يكون الشعور بحصوله له لد ينبغى أن يكون كمالاً 
بالفعل لا بالقوّة. ومنه یتلخص التنبيه على مهيّة اللذّة. حيث تلص أ اله و نينا 
بالخير أيضاً -هو الشعور بموافقة الموافق !لذي هو حصول الكمال انذي هو كمال بالقياس 
إليه. وهو كمال بالفعل. وكذلك ینلخص منه التنبيه على مهيّة الألم. فانه بخلاف ذلك. وهذا 
الذي بظهر منه التنبيه على مهيّة اللذة والألم قريب مما ذكره في «الإشارات» في التنبيه 
على مهيّتهما. 

قال: «تنبيه أنّاللدّة هي إدراك ونيل لوصول ما هو عند المدرك كمال وخير من حيت 
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هو كذلك, والالم هو إدراك ونيل لوصول ما هو عند المدرك آفة وشرّ».' 

وقد قال المحقّق الطوسی في شرحه: «أَمّا الإدراك فقد مر شرح أسمه. وأما النيل فهو 
الاصابة والوجدان. وإِنّما لم يقتصر على الادراك لأنّ إدراك الشیء قد يكون بحصول 
صورة تساویه» ونیله لا يكون إلا بحصول ذاته. واللدة لا نتم ل ما يساوى اللذیذ, 
بل اّما تتم بحصول ذاته. وإنّما لم يقتصر على النيل لأنه لا ید على الإدراك بالسجاز 
وإئّما آُوردهما معا لفقدان ¿ لفظ يدل على المعنى المقصود بالمطابقة. .ققدم الا عم الدال 
بالحقيقة وأردفه بالمخصّص الدال بالمجاز. 

وإِنّما قال «لوصول ما هو عند المدرك» ولم يقل «لما هو عند المدرك» لا * اللذة 
ليست هي إدراك اثلذ بذ, فقط بل هي إدراك حصول اللذيذ عند الملتذ ووصوله إليه. 

تم ال ا از كمال ره ان الت نافد تركتون كيالا وخا 
بالقياس إلى شىء وهو لا يعتقد کمالیته وخيريّته فلا بلتذ به, وقد لا يكون کذلك وهو 
e‏ وخيريّنه عند المدرك لا فى نفس الم والكمال والخير 

عني المقيسين إلى الغير هما حصول شيء نما من شأنه أن يكون ذلك الشيء له 

أي قرا شي ء يناسب شيئاً ویصلح له, أو يليق به بالقياس إلى ذلك الشيء. 

والفرق تما ان ذلك الخضول يقتضى لا محالة از وت نت 
بذلك الاعتبار فقط كمال, وباعتبار كونه ترا خير ؛ والشيخ إِنّما ذكرهما لتعلّق معنى 
اللذّة بهما. وخر ذکر الخير لأنّه يفيد تخصيصاً ما بذك المعنی. وإِنّما قال: «من حيث هو 
كذلك» لأنّ الشيء قد يكون كمالاً وخيراً من جهة دون جهة, والالتذاذ به يختص بالجهة 
التي هو معها كمال وحخير. 

فهذه مهيّة اللذة و يقابلها مهيّة الألم كما ذ كره. وهما آقرب إلى التحصيل من قولهم: 
«اللدّة إدراك الملائم. والألم إدراك المنافي». ولذلك عدل الشيخ منه إلى ما ذكره في هذا 


لموضع ' انتهى كلامه. 
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۲ شرح الإشارات ۳ ۳۳۹-۳۳۷ 
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وأنت بعد ما أحطت بما ذکره المحقّق الطوسی (ره) في شرحه. بظهر نك بیان تقارب 
ما ذكره الشيخ في الكتابين في المعنى المحصّل لمهيّة انلدة والالم» وإن كان بين ما في 
الكتابين تغاير ما في بعض العبارات. ومن جملته أنه أطلق في «الشفاء» لفظ الخير على 
اللدّة. وفي «الاشارات» على الکمال, والامر فيه سهل. ۱ 

وأما ما ذکره في الأصل الثاني, فهو تنبيه على أنّ مراتب اللذات, وکذا مرا تب الآلام 
مختلفة متفاوتة باعتبار تفاوت الكمالات التي حصولها لذّة وفقدانها ألم. فبعضها أفضل 
وأن وبعضها آکتر. وبعضها أدوم, وبعضها أوصلء وبعضها أكملء وبعضها أشدء إلى غير 
ذلك من وجوه التفاوت والاختلاف التي كلها بيّنة لا سترة فيها. 

e‏ و ا اي و 
اللدة. ین منه 5 فى تعريف الألم بالمقايسة و وتنبيه على أله قد e‏ الخروج 
إلى الفعل في كمال بحيث يعلم أنه كائن ولذ یذ لکن لا يتصوّر كيفيّنه ولا يشعر بالتذاذه ما 
لم يحصلء وما لم يشعر به لم يشتق إليه ولم ينزع نحوه» كما في العنّين بالنسبة إلى لذَّة 
الجماع. والأكمه عند الصور الجميلة, والاصم عند الألحان المنتظمة. فإنّه وإن كان تین 
أن في هذه الأمور لذّة. إلا أن هؤلاء لا يلتذُون بها لأجل عدم شعورهم بها وعدم حصولها 
لهم. 

ومنه يُعلّم أنّ الوجه في أنا لانلتدٌ بالصحّة والسلامة مع کونهما كمالاً حاصلاً ئناء أنّ 
الشعور بحصول الكمال الذي هو المعتبر في حصول اللدّة غير حاصل هناك. حيث 
اما اليحنونات تذهل اللفسن عن إحساعها. :وبالخئلة قسواء انكنى الشغور 

فل ا -کما في الصور الأوّلة ‏ أو انتفی الشعور فقط كما في الصورة الأخيرة 

و N‏ 
ومنه يُعلم وجه التقييد بضدّ ذلك في مفهوم الألم أيضاً. فإنّ صاحب الحميّة مثلاً إذا 
لم یقاس وَصْبَ (أي المرض) الأسقام ولم يعرضه أفاتها. ريما يتأم عن تناول 
المتناولات الرديّة ولم يحترز عنه لعدم شعوره بها مع العلم بكونها مؤلمة. ومن ذلك يظهر 


أحوال النفس الإنسانيّة بعد خراب بدنها ۷۳ 
اه يجب أن لا يتوهم العاقل أن كل لذة فهو كما للحمار فى بطنه وقرجه. وأنّ المبادي 
الأولى والملائكة المقربین عادمو اللذّة. ۱ 

وبالجملة. يجب أن لا یتوهم العاقل أنّ اللدّات مقصورة على اللذات الحسشيّة 
الخسيسة, وأن ليس في الوجود لذَّة عقليّة, وأن الملا الأعلى ليس لهم لذة. فان من يتوهّم 
ذلك فحاله كحال العتين والأكمه والاصم. بل كحال الحمار. حيث أنه إنْما يجد تلك اللذة 
الخسيسة فى بطنه وفرجه فقط ولا يشعر بلدّة آخری أعلى منها عقلئة, ولم یحصل له ذلك 
الكمال, مع ۲ لا نسبة للّذّة العقليّة إلى هذه اللدّة الخسيسة. فإنّ اللّذات _كما ذكره في 
الأصل الثاني متفاوتة, واللدّة العقليّة أعلى من الحسّيّة من كل وجه كما سيأتي بیانه. 

وهذا المطلوب الذي بيّنه الشيخ هنا بعبارة وجيزة, قد بيه في «الإشارات» بكلام 
أبسطء قال: «وهم و تنبیه, اه قد سبق إلى الأوهام العاميّة أن اللذات القويّة المستعلية هي 
الحسّيّة وان ما عداها لذّات ضعيفة. وكلها خيالات غير حقيقيّة. وقد يمكن أن ينبّه من 
جملتهم من له تميّز ماء فيقال له: أليس ال ما تصفونه من هذا القبيل هو المنكوحات 
والمطعومات وأمور تجرى مجراها, وأنتم تعلمون أنْ المتمکن من غلبة ما ولو في أمر 
خسيس كالشطرنج والنرد ‏ قد يعرض له مطعوم ومنكوح فيرفضه لما يعتاضه من لذة 
الغلبة الوهميّة, وقد بعرض مطعوم ومنكوح لطالب العفة والرئاسة مع صحّة جسمه في 
ضقة ی نها وه اله نيا معا اة فک ماعا الحدمة از 
لد لا محالة هناك من المنکوح والمطعوم. وإذا عرض للکرام من الناس الالتذاذ باتعام 
یصیبون موضعه آثروه على الالتذاذ بمشتهی حیوانی مُتنافس فيه. وآثروا فيه غیرهم 
على أنفسهم مسرعین إلى الانعام به. 

وكذلك فان كبير النفس يستصغر الجوع والعطش عند المحافظة على ماء الوجه. 
ويستحقر هول الموت ومفاجات العطب" عند مناجزة المبادرین, وربّما اقتحم " الواحد 


١_العطب:‏ الهلاك. 
۲ اقتهم؛ دخل بلاروية. 


۷ منهج الرشاد ‏ المجلد الثالث 


منهم على عدد دهم" ممتطياً ظهر الخطر لما يتوقعه من نة الحمد ولو بعد الموت. كأنّ 
ذلك يصل إليه وهو ميّت. فقد بان أنّ انلذات الباطنه مستعلية على اللذات الجسمية. 
ولیس ذلك فی العاقل فقط. بل وفی العجم من الحیوانات. فان من كلاب اليد ما یقبض 
على ال انم ك عل يسا ره :ور تنا عمل ف رار ا ا 
ولدته على نفسهاء وريّما خاطرت محامية عليه اعظم من مخاطرتها في ذات حمايتها 
نفسهاء فإذا كانت اللدّات الباطنة أعظم من الظاهرة وان لم تكن عقليّة, فما قولك في 
العقلئة. ' 

«تذئیب: فلا بنبغي لا أن نسمع إلى قول من يقول: لو حصلنا على جملة لا نأكل 
ولانشرب ولانتكح فأيّ سعادة تكون لنا؟ والذي يقول هذاء فيجب أن بر ويقال ه: يا 
مسکین, لعل الحال التي للملائكة وما فوقها لد وابهج وأنعم من حال الأنعام. بل كيف 
يمكن أن يكون لأحدهما إلى الآخر نسبةٌ يعتدٌ بها». ' انتهى كلامه. 

وبالجملة, فيُعلم ممّا ذكره في الكتابين أنّ اللات العقليّة أعظم من اللدات الحسّبّة, 
وهو المطلوب. 

وما ذكرء في الأصل الرابع هو بالحقيقة تفريع على ما ذكره في الأصل الأول أيضاً. 
من التقييد بحصول الکمال الذى هو بالقياس إليه كمال بالفعل. وتنبيه على فائدة هذا القيد 
في تعريف اللذة. بل تفريع عليه وعلی ما ذکره فيه من التقييد بالشعور أيضاً في تعريف 
ائلدة. 

وبالجملة فهو تنبيه على اه قد بتیشر للقوّة الدرّاكة انكمال والأمر الملائم لها إل أنّها 
لانستلذه لحصول مانع أو شاغل هناك للنفس, فتكرهه وتؤثر ضدّه عليه مثل كراهية 


۱ -الدهم: المدد الکثیر. 

۲ شرح الاشارات ۲ ۳۲3 و فبه : اه قد سبى إلى... من له نمیز فیمال... والنرد ونحوهما... فى صحبة فیقیض 
البد... متاجزة الأقران المبارزين... الواحد على عدد... على اللات الحسّية... ما تقتنص على ا والواضعة من 
الحيوانات... 


۳-شرح الإشارات ۲۳۱/۳ ۲۳۷ 


أحوال النفس الإنسانيّة بعد خراب بدنها 


بعض المرضى للطعم الحلو وشهوتهم للطعوم الرديّة الكريهة بانذات, وربما لم تكرهه ولا 
تستلدء أيضاً. كانخائف يجد الغلبة واللذة فلا يستلدّها. 

وما ذكره في الأصل الخامس هو بالحقيقة تفريع على ماذكره في الأصل الأول أيضاً 
من التقييد بالشعور, وتنبيه على فائدة ذلك القيد في تعريف الألم, بل تنبيه على فائدة 
ذلك القيد وقيد حصول ضد الكمال الذي هو بالقياس إليه كمال جميعاً في تعريف الالم. 
حيث ظهر فيه أنّ المُعنبّر في الألم هو الشعور بحصول ضدّ ما هو الكمال بالقياس إليه. 
وهذا ظاهر فى المتال الذي ذكره لا وثالثاً. ويظهر منه في مثاله الثاني أن ذلك تنبيه على 
فاندة ذلك التيد أو دينك المد لفن ريف اد الال ميم وكا کان فيو یی 
على أَنّه قد يكون انقو الدراكة ممنوة لض ما هو كمال لهاء لکن لا تحس به ولا نتفر عند 
ولا تتألّم منه لحصول عائق عن ذلك. حتّی !ذا زال العائق ورجعت إلى غريزتها تأدّت به 
وتالمت. مثل الممرور فإنّه ریما لم بحسن بمرارة فمه إلى أن يصلح مزاجه ويستنقي 
اعضاءه. فحينئذ تنفر عن الحالة العارضة له. وكذلك قد يكون الحيوان غير مُشته للغذاء 
البتة بل كارهاً له. وهو أوفق شيء له ويبقى عليه مدّة طويلة فلا يلتذّ بالغذاءء فإذا زال 
العائق عاد إلى واجبة فى طبعه واشتدٌ جوعه وشهوته للغذاء. فيتالم من فقدان الغذاء حتّی 
لايصبر عنه وبهلك عند فقدانه. وقد يحصل سبب الألم العظیم, مثل إحراق الثار وتبريد 
الزمهريرء ال أنّ الحسّ مؤوف فلا يتأذّى البدن به ولا يتألم حى تزول الآفة فیح 
حینئذ بالألم العظيم. 

والحاصل أله بتلك القيود التى اعتّبرت فى مهيّة اللدّة والألم. لا يرد نقض لا على 
تعر يف اللذة ولاعلى تعريف الألم. وقد زاد في «الإشارات» فى البيان. وزاد فيد اف به 
يندفع النقوض عن تعر يف اللدّة والألم. 

قال: «تنبیه, إذا أردنا أن نستظهر فى البيأن مع غناء ما سلف عنه إِذا لطف لفهمه. زدنا 
فقلنا : ان اللذة هی إدراك کذا من مت كذا ولا شاغل ولا مضاد للمدرك فائه إذا لم 
یکن الما فارغا آمکن أن لا یشعر بالشرط. أا غیر السالم فمثل علیل المعدة إذا زال 
مائعه عادت لذته وشهو ته وتأذی بتأخر ما هو الآن بکرهه. 


۷٦‏ منهج الرشاد ‏ المجلد الثالث 


تنسيه: وكذلك قد يحضر السبب المؤلم ويكون الد ة الدرّاكة ساقطةء كما فى قرب 
الموك من العرضى: أو معوّقة كما في الخدر فلا تالم فاذا أنبعثت القوة أو زال العائق عَظم 
الألم»'. انتهى. 

وهذا الذي ذكرناه إِنّما هو الكلام فى بیان الاصول الخمسة التي أصّلها. 


فى بیان اللدّة العقليّة للنفس وأنّها أعلى من الحسّيّة وكذلك الألم 


نآ الشيخ بعد ما قّر تلك الأصول قال: «فإذا تقدرت هذه الأصول, فسيجب أن 
ننصرف إلى الغرض الذي نومّه. فتقول: ان النفس الناطقة كما لها الخاص بها ان تصير عالما 
ای إلى حرا وك موه وت أله مه رت 
مراتب اللذّة متفاوتة بعضها أعلى من بعض» وان في انوجود لذّة عقليّة هي أعلى من اللذة 
الحسّيّة, فيجب أن نبيّن أن اللذّة العقيّة للنفس الناطقة الإنسانيّة ماذا؟ وائها بأيّة جهة وأىّ 
سبب أعلى من الحسّيّة؟ حكَّى يعلم منه بالمقايسة وجود ألم عقلی لها أيضاً وأنّه ند من 
الحشی. ۱ 

ا کیا هو اتشعور بعصول الکمال الى هه بالقیاس إلى المدراك 
كمال بالفعل. فشعور النفس الإنسانيّة أيضاً بحصول الکمال الخاصٌ لها یکون لذَّة لها 
وكمالها الخاص بها من حيث هي ذات مجردة أن تصير عالماً عقلياً مرتسماً فيها صور 
الكمال والنظام المعقول في الكل والخير الفائض فى الكل متدیا مدا من الكل سالک 
إلى الجواهر الشريفة الروحانيّة المطلقة, ثم الروحانية المتعلّقة نوعا من التعلّق بالأبدان, 
نم الأجسام المعلمة بهياتها وقواهاء ثم كذلك حتّی تستوفي في نفسها هيئة الوجود كله 
تتقلب عالمامعقولاً موز ال الموجوه که قتصير مع كونه عالماً یر مطویا نیا 
العالم الأكبر. مشاهداً لما هو الحسن المطلق والخیر المطلق والکمال الحقّ. ومتّحداً به 
ومنتقلة پمثاله وهيئته ومنخرطة فى سلکه وصائرة من جوهره. 


۱ شرح الاشارات ۳۶۳/۳ و قبه : فلا تلم به. فاذا اتتعشت بالقوّة.... 


احوال النفس الإتسائيّة بعد خراب بدنها ۷۷ 


سا ی كما ذكره في «الاشارات» أنّ الكمال الخاص بالجوهر العاقل من 
الانسان أن تمل فيه جلية الحقّ الأوّل قدر ما يمكنه أن ينال منه ببهائه الذي يخصّه. ثم 
يمثل فيه الوجود كلّه على ما هو عليه. مجرّداً عن الشوب مبتدئاً فيه بعد الح الأول 
بالجواهر العقليّة العالي. نم الروحانيّة السماويّة والأجرام السماويّة, ثم ما بعد بذلك تمثلاً 
لا يمائز الذات. وحيث كان کمالها الخاص بها ما ذكر, يكون شعورها به هو لذتها المقليّة, 
والشعور بضده ألمها العقلي. 

وبیان الثانی أنّه لاسترة في أنه إذا قيس هذا الکمال الخاص بها بالکمالات المعشوقة 
التي للقوی الأخرى الحسيّة. كتكييف العضو الذائق والشامٌ واللامس منلاً بالكيفية 
الملائمة المحسوسة الذي هو كمال القوة الشهوائيّة, وكتكيّف النفس الحيوانيّة بكيفيّة غلبة 
أو كيفية شعور بأذى يحصل فى المغضوب عليه الذي هو كمال القوة الغضبيّة. وكتكينها 
SEU‏ الذى' الأوّل منهما كمال القوة الواهمة, والثاني كمال القوة 
الحافظة, إلى غير ذلك من الكمالات بالقياس إلى سائر القوى الحسّيّة الجسمانيّة. كان هذا 
الکمال الخاص بالنسبة إلى تلك انكمالات بحيث يصح أن يُقال آنه أفضل وأَتَمٌ منها من 
جميع الوجوه. وأقوى كيفيّة وأكثر كمّيّة من جميع الجهات والاعتبارات. بل لا نسبة له 
اليها بوجه من الوجوه فضيلة وتماما وکثرة. وسائر ما يتم بدوام الذاذ المدركات كما 
ذکرناه في الأصل الثاني. 

وأمّا الدوام فكيف يقاس الدوام الابدي الحاصل في الكمال العقلی بدوام المتغيّر 
نید الفاضل فى الكمالات الآخر: وأا هدة الوصول فكيف يكون عال ما وصرله 
بملاقاة السطوح كما في كمال القوى الحدسيّة حيث أنّ الحسى لا يدرك إلا كيفيّات تقوم 
بسطوح الأجساء التي تحضره _بالقياس إلى ما هو سار في جوهر قابله كما في الكمال 
العقلی -حیث أن العقل يصل إلى كنه المعقول فيعقل حقيقته المكتنفة بعوارضها كما هيء 
وليرى في جوهر معقوله حتّي يكون كاله هو بلا انفصال. إذ العاقل والمعقول شيء واحد 


3 «الذین» خ ل. 


۷۸ منهج الرشاد ‏ المجلد الثالث 


أو قريب من الواحد. 

وأمًا أ المدراد فى نفه فى الادراك العقلی أكمل فأم لا يخفى. وأما آنه آشذ إدراكاً 
ااا ر ۳ تأمّل ر متك اماف بيانه, فا" النفس الناطقة أكثر عداداً 
للمدركات. حيث أنّ عدد تفاصيل المعقولات لا بكاد يتناهى. وذلك لأنّ أجناس 
الوجودات وأنواعها غير متناهية. وكذلك المناسبات الواقعة بينهما والمدركات بالحواس 
محصورة في أجناس قليلة. ون تکثرت فإنّما تكثّرت بالاشد والاضعف, کالحلاو تین 
ا ا ا ر و و لك طن شتا الداخلة في 
معتاه إلا بالعرض. 57 الخوض فى بطن المدرك وظاهره. فاذا كانت حال الکمالات 
العقليّة هذه. وحال الكمالات الحسية بخلافه. وكانت اللذّة التابعة لهما بتينك الحالتين 
أيضاًء حيث أن نسبة اللدّة الى اللدّة نسبة الكمال إلى انکمال, والادراك الى الادراك, كانت 
أللدّة العقليّة أقوى كيفيّة وأكثر كمّيّة من جميع الجهات من الحسَيّة. بل كيف يقاس هذا 
الادراك بذلك الادراك. وكيف يقاس هذه اللذة العقليّة باللذة 'لحسّيّة والوهميّة والغضبية 
ملا وكيف يقاس الألم العقلی بالألم الحسّيّ أيضاً؟ وبذلك تم بیان ما رمه هنا. 

وقوله: «ولکّا في غات را كاين اسار في الرذائل لا نحسل بتلك اللدّة... 
إلى آخر ما قاله» تنبيه على حل إشكال يرد على هذا الموضع. 

بیان الإشكال أنّ کل قوّة تشتاق إلى كمالها الخاصٌ بها و تالم بحصول ضده لها 
كالباصرة مثلاً فإنّها تشتاق إلى النور وتلتدٌ بالشعور بحصوله لهاء وتنفر عن الظلمة وتتألم 
منها. فان كانت المعقولات كمالات للئفس الانانيّة, فما بالها لا تشتاق إلى حصولها 
ولا تألم لحصول الجهل بها المضاد لها ؟ 

وبیان ¿ الحلّ أنّ سبب ذلك هو اننفاء شرط اللدّة هنا وكذا شرط الالم. من لشروط 
المتقدّمة في الاصول المتقرّرة. أمَا شرط اللذّة فمن جهة أله قد تفرّر فيها أنه قد يتيسّر 
للقوّة الدرّاكة كمال وأمر ملائم» وهناك مانع أو شاغل للنفس. فلا تلتذ به. بل ربّما تكرهه. 
وهذا فيما نحن فيه متحقّق. حيث أنّ اشتغال النفس بالمحسوسات حال كونها فى ضمن 
البدن يمنعها إلى الالتفات إلى المعقولات, وانفمارها في الرذائل البدنية يشغلها عن 
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الاقبال إلى المعقولات والشعور بها. ولاجل ذلك لا تلد بتلك المعقولات وان كانت 
حاصلة لهاء فإنّها ما لم قبل إلبها لم نجد ذوقا منهاء فلم یحصل لها شوق إليها فلم تلتدٌ 
بالشعور بحصولها لها. 

وأمًا شرط الالم» فمن جهة أنه قد تقرّر في تلك الأصول أيضاً أنه قد يحصل للقرّة 
الدرّاكة سبب الأأذى والالم, لكنّها لا تتأذى منه لحصول عائق منه, وهذا أيضاً حاصل هنا 
ان أضداد الكمالات العقليّة وهي الجهالات بها لما كانت مستمرّة الوجود غير متجدّدة, 
وكانت النفس الانسانيّة مشنفلة بغيرها غير شاعرة بهاء كما أنها غير شاعرة بتلك 
الكمالات أيضاً. فلم تكن مدركة لتلك الأضداد. فلم تكن تتألم منها. وهذا بیان محصّل 
ترام 

وأمًا تحرير کلامه. فهو أن يقال: ولكنًا فى عالمنا وبدننا هذين وانغمارنا فى الرذائل 
الحسّيّة البدنية لا نحس بتلك اللذة العقلتة إذا خا عند شی اسنات تلك ال 
لاجل فقدان شرطها كما أومأنا إليه فى بعض ما قدّمناه من الاصول الخمسة, ولذلك لا 
نطلب تلك اللذة ولا نحنّ إلبها ولا تشتاق إليها. اللهم إلا أن نکون قد خلعنا ربقة الشهوة 
والغضب وأخواتهما عن اعناقناء ونفضنا تلك الرذائل عن جواهر نفسنا. وشعرنا بتلك 
الکمالات ولذاتها نوعاً من الشعور, وطالعنا شيئاً من تلك اللدّةء فحينئذ حيث كان الخلم 
غير تام والنفض غير کامل. لم ندرك تلك اللذَّة إدراكاً كاملاً أيضاً. بل ربّما تخیلنا منها 
خيالاً طفيفاً ضعيفاً. وخصوصاً عند انحلال المشكلات العقليّة واستیضاح المطلوبات 
اليقينيّة. ونسبة التذاذنا ذلك إلى الالتذاذ بادراك حقائق تلك المعقولات والوصول إلى 
كنهها نسبة التذاذ الحس بتنشّق الروائح المذاقات اللذيذة انطيّبة آنفسهاء إلى الالتذاذ 
بتطقّفها وتخيّلها. بل أبعد من ذلك بعدا غير محدود غير متناو. 

ويشهد بما ذکرنا أك إذا تأئلت آمراً عويصا عقليًا يهّتك. وعرضت عليك شهوة 
بدنيّة جسمانية. وخیّرت بين الظفرین, ی الظفر بذلك الأمر العویص والظفر بتلك الشهوة, 
استخففت بالشهوة وآثرت الظفر بالامر العويص على الظفر بها إن كنت كريم النفس عالي 
الهمّة. فمن هذا يُعلم أنّ لك في ضمن هذا البدن أيضاً لذ قل وانت تدرکها وتو ثرها 
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على اللذّة الحسية. بل الأنفس العامَيّة الغير الکر يمة أيضاً تكون لها تلك الحالة, فإنّها أيضاً 
قد نترك الشهوات المعترضة لها التى هى لذّات حسّيّة وتؤثر الغرامات والآلام الفادحة 
بسبب افتضاح أو خجل أو تغیر. الني كلها آلا. عقلية 

وبالجملة: فالأحوال العقلئة تو تر على اضدادها الجسماتة وتضبر لها على 
المكروهات الطبيعيّة فيُعلم من ذلك أنّ الغايات العقليّة أكرم على الأنفس في محقرات 
الأشياء. فكيف في الأشياء النبيهة العالية. إلا أن الأنفس الخسيسة تح بما يلحق 
المحمّرات من الخير والشر. ولا تحسٌ بما يلحق الأمور اللبيهة لما قيل من المعاذير. وهذا 


وقد موق ا ات» إلى أنه قد يوجد حظ وافر من اللذة الحقيقيّة العقليّة 
للنفس وهی فى ضمن البدن. 


قال: وئيس هذا الالتداد ردا مق کا ود واللفس فى البدن. بل المنغمسون فى 
ا از ل 

ثم قال: «والنفوس السليمة التي هي على الفطرة ولم بفظظها مباشرة الأمور الأرضيّة 
الخاصّة. إذا سمعت ذکراً روحانياً يشير إلى أحوال المفارقات غشيها غاش شائق لا 
تعرف سببه, وأصابها وجدٌ مبرّح مع لذة مفرجة (مفرّحة خ) يفضى بها ذلك إلى حيرة 
ودهش, وذلك للمناسبة وقد حب هذا تجريباً شديدأ».' انتهى كلامه. 


فی ببان السعادة والشقاوة العقلیین من حهه 2 القو د 
النظرية للنفس بعد مفار قتها عن آلبدن 


وقوله: «وأمّا إذا انفصلنا عن البدن, وكانت النفس مّا تنتهت في البدن لکمالها الذي 
هو معشوقها ولم تحصّله... إلى آخر ما ذكره». 


۱ شرح الإشارات ۳۲۵۶/۲ 
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بيان: لأنّ الأنفس الإنسانيّة وإن كانت حين كونها منغمرة في البدن. غير مدركة 
للذاتها العقليّة و آلامها العقليّة حى الادراك. إلا أنّها بعدانفصالها عن البدن ومفارقتها عند, 
تكون مدركة حقّ الادراك لتلك اللذّاتء ملتدّة بهاء متألمة بتلك الآلام. 

وبيان ذلك في الألم أ ن النفس الإنسانيّة إذا انفصلت عن البدنء وكانت تنيئهت في 
البدن لكمالها الذي هو معشوقها ولم تحصّله وهي بالطبع نازعة إليه. مشتاقة إليه. إذ عقلت 
بالفعل ان ذلك الكمال موجود لهاء الا أنّ اشتغالها بالبدن -کما قلنا قد أنساها ذاتها 
ومعشوقهاء كما يُنسي المرض الحاجة إلى بدل ما يتحذل, وكما تُنسى الأمراض الاستلذاذ 
بالحلو وأشتهاءه. وتميل بالشهوة من المريض إلى المكروهات في الحقيقة كما تقزر في 
الأصول المتقدمة. ا بفقدان ذلك الكمال كفاء ما يعرض من ال 


هو تج 1 نی ۷ 17 شقاوة حسيّة به كتفريق الثار الاممصال وتبديل 
الزمهرير للمزاج. بل أبّة نسبة للنار الروحانية التي هي «نار ال الموقدة التي تطّلع على 
الأفئدة» إلى النار الجسمانیة؟ فيكون مثلنا حیننذ في عدم إدراكنا تذلك الألم الروحانی 
E‏ ر الذى أومأنا إليه فيما سلف من الأصول. أو الذي قد عمل 
فيه نار أو زمهر بر. فمنعت المادة الملابسة وجه الحس عن الشعور به فلم تاد تم عرض 
أن زال العائق فشعر بالبلاء العظيم. 

وأمًا بيان ذلك فى اللذّة. فلا النفس الانساتيّة إذا انفصلت عن البدن, وكانت القوة 
العقليّة بلغت من النفس حداً من الكفال:ممكنياه اذا فارقت البدن ا تستکمل 
الاستکمال التامٌ الذى لها أن تبلغه, أي أن تكون بحصول ذلك الكمال لها كاملة بحسب 
ذاتها كمالاً مناسبا لها ومن شأنها أن تبلغه. بلغته بعد مفارقة البدن وأدركته والتذت به لذ 
عظيمة أعظم من كل لذَّة حسيّة. ومدلها في أَنّها لاندرك تلك اللدّة في البدن وتدركها بعد 
المفارقة عنه. مثل الخدر الذي دق المطعم الالذ وعرض لحالته أن لا پشتهیه, وكان لا 
پشعر به. فزال عنه الخدر. فطالع اللدّة العظيمة دفعة. 

ولا سترة في أن 7 تلك اللذَّة العقليّة الحاصلة للنفس بعد مفارقتها عن البدن. لذة لامن 
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قن اللد العف هوالع اه بوم ل لدّة شا کل الحال الطيّبة التي هي للجواهر الحيّة 
المحضة والملائكة المقرّبين. وهي أل من كل لذة وأشرف. فهذه هي السعادة الحقيقيّة 
العقلیة. وتلك هی الشقاوة الحقيقية العقليّة. ۱ 

وقوله: «وتلك الشقاوة ليست تكون لكل واحد من الناقصين الخ» غرضه منه أنّ 
یبیج زد ینت وأنّها فیمن تکون له 
مختلفة المراتب 

وبیانه ان ا التي ذکر آنها تکون بفقدان التفس لکمالها الخاص بها الذي 
مر ت راد MIE‏ 
فى ضمن البدن, للقوّة العقليّة التشوق إلى کمالهاء ثم حرموا سن ذلك الكمال. وذلك 
الاكتساب للتشوّق أو التشوّق هو عندما یرفن لهم وتحقّق عندهم أن من شأن النفس 
إدراك مهيّة الكل؛ أي کل الموجودات بكسب المجهول من المعلوم والاستكمال بالفعل, 
فان ذلك الاكتساب للتشوّق أو التشوّق لیس في النفس من حيث هي نفس بالطبع الاوّل. 
والا لكانت کل نفس مکتسبة لذلك متشوّقة الیه. 0 الواقع, حيث إن بعض 
النفوس الناقصة نفوس ساذجة صرفة. لم تكتسب تشوّقاً أصلاً. كما أ نكسب المجهول من 
المعلوم والاستکمال بالفعل ليس فيها بالطبع الأوّل أيضاً. وهو ظاهر؛ ولا أيضاً ذلك 
الا کتساب للتشوّة قاو التشوّق في سائر قوی النفس بالطبع الأوّل. حتی یکون كونه فيهأ 
بالطبع سبباً لتشوّق النفس إلى كمالها الخاصٌ بها من دون اكتساب لذلك. لا تشوّق تلك 
القوى إلى كمالاتها وشعورها بها ما يكون أيضأً بعد حصول أسباب ذلك التشوّق 
والشعور لا بالطبع» مع أنَّ تشوّقها إلى كمالاتها كيف يكون سبباً لتشوّق النفس إلى کمالها: 
والحال أنّ كمالاتها مخالفة لكمال النفس وليس بينهما رباط ليكون التشوّق إلى أحدهما 
سبباً لحصول التشوق بالآخر. 

فظهر من هذا أن الاكتساب للتشوّق أو التشوّق إِنّما يكون للنفس التی كانت فى 
ضمن البدن في مرتبة العقل بالملّكة بالنسبة إلى كمالها المعشوق لهاء وإن كانت بالنسبة إلى 
غير ذلك الكمال في المراتب الأخر. وأمًا النفوس والقوى الناقصة الساذجة الصرفة التي 


آحوال النفس الإنسانيّة بعد خراب بدنها ۸۳ 


في مرتبة العقل الهیو لانی بالنسبة إلى حصول الکمال الخاصٌ المعشوق لهاء کنفوس الله 
والمجانین والاطفال التى لم تدرك أنّ لها کمالات ولذّات. فکانها هبولی محضة موضوعة 
لم تکتسب البنّة هذا الشوق. لا هذا الشوق إِنْما بحدث حدوثاً وينطبع في جوهر النفس, 
إذا تبرهن للقوّة أنّ هاهنا أموراً يكتسب العلم بها بالحدود الوسطی على ما علمت. 

وبالجملة, إذا تحقّق عندها أن هاهنا أموراًكذلك. وعرفت إِنيّتها وکذا مهيّاتها من 
وجه في الجملة, وان لم تعرفها من الوجه الآخر الذي تكون معرفتها منه بالا کتساب, وأمًا 
قبل ذنك التبرهن وكون النفس في مرتبة العقل الهیولانی بالنسبة إلى ذلك الكمال الخاص 
وإن كانت بالنسبة إلى غير ذلك في المراتب التي بعد العقل الهيولانيّ فلا يكون لها هذا 
التشوق. لان هذا التشوق بتبع رايا إذ کل شوق یتبع رابا فما لم یحصل الرأی لم یحصل 
الشوق, ولیس هذا الرأي للنفس رأيا اولي بل رأياً مکتتبا كما عرفت, فليس هذه النفس 
الجاع لصرفة شوق إلى كباله الخاص. فلیس لها ألم وتأذّي بسبب فقدانها إيّاه, ولا 
شقاوة من هذه الجهة. ومئلها حينئذ مثل العنّين بالقیاس إلى لذَّة الجماع, والأكمه عند 
الصور الجميلة. والاصم عند الألحان المنتظمة؛ نهم لا يتأذون بفقدان هذه اللدّات لعدم 
شوقهم إليهاء بل اننسبة أبعد بكثير. بل لا نسبة أصلاً. 

وأمًا هؤلاء المکتسبون للرأي المستتيع للشوق إلى الکمال الخاص للنفس, فهم إذا 
اکتسبوا هذا الرای, لزم النفس ضرورة هذا الشوق, فاذا فارقت عن البدن ولم یحصل معها 
ما تبلغ به بعد الانفصال عن البدن الکمال والتمام الذي من شأنها أن تبلغه لو استکملت, 
حرمت من الوضول الن ذلك الکمال المعتنوق اهناء رلم تمل .سا رجت متف باک 
وخسرت ووقعت فى هذا النوع من الشقاء الأبدء ی الذي تختلف مراتبه بحسب اختلاف 
مراتب الشوق إلى ذلك الکمال وحرمانها منه. وکذا بحسب اختلاف مراتب الکمالات 
المعدّة لكل نفس. فكلّما كان الشوق أعظم والكمال المعدٌ أكمل والحرمان أبلغ, كان الألم 
آشد والحسرة أدوم وأعظم. وإنّما كان هذا الشقاء أبديّاً لا يزول لأنّه لا يُجِبّر ولا يزول 
سببه. فان أوائل الملكة العلميّة التي بها يمكن اكتساب المجهول من المعلوم والاستكمال 
بالفعل. لا شك انها تُکنسب بالبدن لا غير. وان فرضنا أن لها في ضمن البدن إدراكاً 
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مخصو صا بها من دون مشاركة البدن و معاونته لها في ذلك, وقد فرض أنها فار قت البدن, 
فلم يكن لها اكتساب تلك الملكة ثانياً حتّی يمكن لها الاستکمال مرّة آخری, وزوال ما 
هو سيب لهذا الحباءه ی التطاعةج و أن حصول العلم بتلك المعلومات ألتي 
فقدت النفس العلم بهاء ليس ضرورياً حتی يحصل لها العلم بها مرّة أخرى ويزول عنها 
الشقاء. فإنْه لو كان ضر وريّا بعد الموت. لكان ضروريّاً حين کونها في البدن أيضاً. فكان 
حاصلاً. والمفروض خلافه. 


فى أصناف الناقصين بحسب القوّة النظر َة 


تم إن هؤلاء الناقصين الذين تكون لهم هذه الشقاوة الأبديّة. بحسب الجليل من 
النشر صنفان: 

صنف هم متصّرون عن السعي في كسب الکمال الإنسيّ أي في كسب الكمال 
الخاص بالنفس الإنسائيّة, وهذا بإطلاقه شامل للمُعرضين والمهملين جميعاً. 

ما المعرضون فهم الذين كان تقصیرهم ذلك بسبب أَنّهم مع اكتسابهم للتشوّق إلى 
ذلك الكمال. ومعرفتهم باكتابهم النظری القاصر ان لهم كمالاً خاضًا بهم, لم بشستغلوا 
باکتسابه, فلم يكتسبوه ولا اكتسبوا ما بضاد ذلك الكمال أيضاً. إلا أنّهم انستغلوا بما 
يصرفهم عن اکتساب الكمال, ممًا ليس بمضاد له كبعض الأمور الدنيويّة. فعساروا 
مُعر ضين عنه مقصّر بن فيه. 

وأمًا المهملون فهم الذين كان تقصيرهم ذلك بسبب أنّهم مع اکتسابهم لذلك النشوق 
ام شلوا لا كيب الکتال ولا كدي ما يشا ةدر كاملا فى فعا انال نازوا 
مقعترین فیه. سواء تکاسلوا في اقتاء غیر الکمال ا با طلقا اد لم بتکاسلوافیه بل 
اشتغلوا فى الجملة بما ئيس بمضاد له ولا بصارف عنه من الأمور الدنيويّة. 

وصنف هم المعاندون الجاحدون المتعصبون لاراء فاسدة مضادة للآراء الحقّة. وهذا 
أيضاً باطلاقه يشمل ما إذا کانت تلك الآراء الفاسدة سفسطيّة أو مشاغبيّة أو جدلية, سواء 
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كانت ناشئة عن رأى ذلك الجاحد نفسه. أو كانت مبنية على التقلید لغيره. وما إذا كان 
الجحود لمحض العناد. أو طلباً للرئاسة والشهرة ونحو ذلك. وما إذاكان الجاحد مع 
اكتسابه للشوق إلى كماله منذ اوّل فطرته واعترافه بایته, بحيث يكون له اعتراف بمهيّنه 
أيضاً في الجملة باطناء لكنّه كان جاحداً لمهيّة ذلك الكمال ظاهراً أسا لا تفصيلاً ولا 
إجمالاً. كما قال تعالى فى شأن بعض الجاحدین: «ز جَحَدُوا بها واستيقنتها آنششهم» '. أو 
لم يكن اعتراف بمهيّة أصلاً. كما فى صورة الجهل المركب. 

وبالجملة. فالمستفاد من كلامه أنّ کل هؤلاء الناقصين من الأصناف المذكورة 
يتعدّبون دائماً بنقصانهم لاشتياقهم إلى الکمال الفائت عنهم. وأنّه اما حصل ذلك الشوق 
لهم باكتساب نظري قاصر عن الوصول إلى المشتاق إليه. وهو فطانتهم البترا» وإنّما 
حصل القصور لهم من حيث قوّتهم النظريّة. ومن حيث طروء حالة عليها جعلت قوتهم 
النظريّة قاصرة. وتلك الحالة أوّلاً هي في المعرضين هيئة وجوديّة صارفة عن اكتساب 
الکمال, وان لم تكن مضادة له 5 الجاحدين هيئة وجوديّة مضادة له. وأمافي 
المهملين قلا هذه ولا تلك. بل هی التكاسل, سواء اعتبرته أمراً وجوديّا أو أمراً عَدَميًاً 

ا تلك الحالات حالات أخر هي في المعرضين والمهملين حالة الجهل 
البسيط بالمعلومات الحفة, وهي حالة عدميّة تقابل العلم تقابل العدم والملكةء وفي 
الجاحد ين اعتقاد الشیء على خلاف ما هو عليه اعتقاداً جازماء سواء كان مستنداً إلى 
شبهة أو تقلید أو عناد ۲ نحو ذنك, وهذا هو حالة وجوديّة تقابل العلم تقابل التضادء أي 
الحالة التي تُسمَى جهلاًمرکاء نها جهل بما في الواقع مع الجهل باه جاهل. سواء كان 
الجهل باطناً وظاهراً جميعاً كما في بعض الجاحدين, أو ظاهراً فقط كما في بعضهم. كما 
أشرنا إلى ذلك. 

نم ان أسوأ هؤلاء الأصناف الثلاثة حالاً هم الجاحدون, لما اكتسبوا من هيات 
شاد للكمال. سوا ء كانت تلك الهنات هينات أولة أو تار ية تة المعرضون: ت 
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المهملون. وکل هؤلاء الأصناف أيضاً مختلفون في التعذب بحسب اختلاف مراتب 
الجحود والاعراض والإهمال. 

وحیث كان المفروض في الكل التعذب دائماء يجب أن تکون تلك انحالة الطارئة 
على القوة النظريّة التى هي سبب لقصورها وتقصانها ولتألمها وتعذبها حالةٌ مستحكمة 
مستموّة راسخة. صارت هي صورة لجوهر النفس باقية يبقائها. إلا لم يكن التعذب دائماً. 
بل يمكن أن يكون ذلك الشقاء الذي بسببها منقطعاً منجبراً بزوال تلك الحالة شيئاً فشيئا؛ 
ويشهد بما ذكرناه ما ذکره المحقق الطوسيٌ (ره) فى شرح کلام الشيخ في «الاإشارات». 

قال الشیخ: «ثمَ اعلَم أن ماکان من رذيلة النفس من جنس نتصان الاستعداد للكمال 
الذي يرجى بعد المفارقة فهو غير مجبور. وما كان بسبب غواش غريبة فیز ول ولا يدوم 
بها التعطذب». 

وقال المحقق الطوسيّ في شرحه هکذا: «يريد بیان مراتب الاشقیاء: و نقدم لذلك 
مقدّمة, وهي أن نقول: فوات كمالات النفس يكون لا محالة لعدء استعدادها. وعدم 
الاستعداد يكون ما لأمر عدمی. كنقصان غريزة العقل, أو وجودی, كوجود الأمور 
المضادة للكمالات فيها. وهي ما راسخة, أو غير راسخة. فهذه أقسام ثلائة تشترك فى 
کونها رذائل وهي أسباب التقصان, کل واحد منها ما بحسب القوّة النظر يّة. واِمًا حت 
القوّة العمليّة فتصير سنّة. فالذي بکون بسبب تقصان الغريزة بحسب القوّتين معا فهو غير 
مجبور بعد الموت, ولا يكون بسببها تعدّبء وهو الذي ذكره الشيخ. والذي يكون بحسب 
القوّة النظريّة ويكون راسخاً فهو أيضاً غير مجبور. لكن بدوم بها التعذيب ' لأ الجهل 
المركب المضاد لليقين, الذي صار صورة للنفس غير مفارقة عنه. والشيخ لم يتعرّض 
لكر هذا الفسم صر يحاً في هذا الفصل. نكنّه أيضاً بو جه تحت التقصان, الذي حكم الشيخ 
عليه بانه غير مجبور والثلاثة الباقيق اعني النظريّة غير الراسخة. كاعتقادات العوام 
والمقلدة؛ والعمليّة الراسخة وغير الراسخة. كالأخلاق والملکات الردبّة المستحكمة 
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وغير المستحكمة. وهي التي تكون بسبب غواش غريبة. وجمیعها يزول بعد الموت. اما 
لعدم رسوخها. وإمّا لكونها هيئات مستفادة من الأفعال والأمزجة. فتزول بزوالها لكنّها 
تختلف في شدة الردائة وضعفها وفى سرعة الزوال وبُطئه. ويختلف التعذب بها بعد 
الموت فى الكمّ والكيف بحسب الاختلافین». أنتهى كلامه (ره). 

والشاهد وإن كان في بعض ما ذ کره, كالنظريّة غير الراسخة, نا نقلنا كلامه بتمامه 
لاشتماله على فواند أخر وشواهد آخری فيما نحن بصدد بیانه. فتبصر. 

وحيث عرفت أن ما ذکره انشیخ هاهنا اّما هو قصور من حيث القوّة النظريّة بسبب 
طروء حالة عليها مع کون الغريزة نامّة سليمة في كسب الكمال. وأنّ المستفاد منه الفرق 
بين الحالة الراسخة وغير الراسخة كما يظهر ذلك مما نقلنا من كلام المحقق الطوسی ايضاء 
ظهر لك أنه لو كان التصور من حيث القوّة النظريّة. لكن من جهة نقصان الغريزة من كسب 
الكمال بعد أن كانت الغريزة منذ أوّل الفطرة سليمة تامّة في انجملة, بحيث اكتسبت الشوق 
إلى الكمال المعشوق لها في الجملة, لكن لم تكتسبه لنقصانها. فذلك النقصان أيضاً إن 
استتبع هيئة راسخة كانت صورة للنفس باقية ببقائها مضادة لها منافية لحقيقتهاء يكون 
التعذّب بها أيضاً دائماً كما في صورة الجهل المركّب المضاد لليقين الذي صار صورة 
للنفس غير مفارقة عنهاء وان لم يكن كذلك فيمكن انقطاع ذلك التعذب وانجباره» بل ربّما 

نم إن قول الشيخ: «وأمًا أنه کم بنبغي أن يحصل عند الانسان من تصوّر المعقولات, 
حمّى يجاوز به الحدّ الذي في مثله تقع هذه الشقاوة» وفى تعدّيه وجوازه ترجی هذه 
السعادة, فليس يمكنني أنص عليه الخ». 

لها بيّن سابقا كيفيّة السعادة والشقاوة العقليتين من جهة القرّة النظریّة وأنّ السعادة 
العقليّة تحصل بالشعور بحصول الكمال الخاصٌ للنفس الانسائيّة. والشقاوة تتحصل 
بالشعور بضده. اراد أن يبيّن أنّ ذلك الكمال ماذا؟ وان أي مرتبة من الكمال العلمی يكون 
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حضولا تفر منشأ للسعادة المقلية, رحصول ضد‌ها لها منشأ للشقاوة العقلعة؟ فقال: 
«وأمًا أنه كم ينبغي أن يحصل عند الانسان من تصوّر المعقولات» أي من التصوّر بالمعنى 
الأعم الشامل للتصديق بالمعقولات. التي إدراكها كمال خاص بالنفس الإنسائيّة. حتّی 
اورا ان ست ات الکمال الح الذي في مثل ذلك الحدّ تقع هذه الشقاوة, وفي 
تعد يه وجوازه والترقي منه إلى حد آخر فوقه تُرجى هذه السعادة. فليس يُمكنني أنصٌ 
علیه رامت به, وأعيّنه تعييئاً لشّفائه ولاشکاله. إلا نصا بالتقريب؛ وأظی أنّ ذلك أن 
تتصور نفس الانسان المبادى المفارقة التي هی مباد فاعلیّة. وجودها ولوجود غیرها من 
الأشياء التي تلك المبادي ماد لهاء تصوّراً حقيقياً بالكّه إن أمكن. ولا فبوجه یمتاز به 
عمًا عداه. و أيضاً بها تصديقاً يقينيَاً بوجودها عنده بالبرهان, وأن تعرف العلل 
الغائيّة للأمور الواقعة في الحركات الكليّة, دون الحركات الجزئيّة التي لا تتناهی, وبذلك 
بعر مغر فتها وان بتقر عندها هيئة الکل ونسب أجزائه بعضها إلى بعض. والنظاء الآخذ 
من المبدأ الأوّل إلى أقصى الموجودات الواقعة في ترتيبه. وان تتصوّر العناية الأزليّة التي 
نظام الكل على طبقها. و تتصور كيفيّة تلك العناية, وأن ننحّق أنّ الذات المتقدّمة لكل 
أي ذات المبدأ الأوّل تعالى شائه أيّ وجودٍ بخص ذانه, وأيّة وحدة تخص ذاته؟ وكيف 
ينبغي أن تعرف تلك الذات المقدّسة عن التغيّر, حى بلحقها تكثّر وتغيّر بوجه من الوجوه 
فى أسمائه وصفاته وأفعاله؟ وكيفيّة صدور الكثرة من تلك انذات الم قدسة الواحدة 
بالداض ركف ی الیو جودآت آنها؟ 

وبالجملة. أن يتحقّق عند النفس الانسائيّة وجود المبدأ الاول تعالی شأنه وصفاته 
وأفعاله. على ما هو الواقع و يقتضيه البرهان. 

ولا يخفى أنّ ما ذکره الشيخ في تحديد ذلك الكمال مع كونه تحديداً بالتقريب كما 
ذكره. فيه إشكال أيضاً مرف بالتأمّل الصادق. 

والأظهر أن يُقال في تحديده مطابقاً لما دل عليه العقل ونطق به الشسرع. اه هو 
الایمان بالله تعالى وأسمائه وصفاته وأفعاله. وبملائكته وکتبه وزسله واليوم الآخر 
وبجميع ما جاء اش به من عند الله تعالی. أي الاريمان والتصديق بذلك. بحيث يعد 
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وکیفما کان, فبعد حصول أصل ذلك الكمال على ما حده الشيخ أو حددناه,|ذا ازداد 
الناظر استبصاراً فيه ازداد للسعادة استعداداً, كما أله كلّما ازداد عمع ۱ عن ذلك الكمال, 
ازداد بُعداً من السعادة وقربا من الشقاوة, وكأنّه ليس یتبرا الانسان عن هذا العالم الأدنى 
الحِسَيّ وعلائقه حتّی يحصل له تلك السعادة, إلا أن يكون شديد العلاقة مع ذلك العالم 
الأعلى العقلی, كما فيما بعد مفارقة النفس عن البدن, وكذا في ضمن البدن لبعض النفوس 
الكاملة. فصار له بسبب تلك الشدّة من العلاقة شوق إلى ما هناك أي في العالم العقلی. 
وعشق لما هناك. فصده ذلك عن الالتفات إلى ما خلفه, أي ممّا في العلمالحشی جملة. 
فحصلت له السعادة حينئذ. رزقنا الله تعالى یاه وسائر المومنین, إِنّه جواد كريم. 


حال السعادة والشقاوة العقلیتین من جهة القوّة العملعة 


وقوله «وتقول أيضاً: ان هذه السعادة الحقيقيّة لاتتم إلا بإصلاح الجزء العملی من 
النفس, ونقدّم لذلك مقدّمة كأنًا قد ذكرناها فيما سلف. 

فنقول: إِنّ الخُّلق مَلّكة تصدر بها عن النفس أفعال بسهولة ما الخ». 

لا بيّن سابقاً حال السعادة والشقاوة العقلیتین بحسب القرّة النظريّة للنفس. أي 
حال السعادة بحسب الهيئة العمليّة. وحال الشقاوة بحسب الجهالات. أراد أن بیع هنا 
حالها بحسب القرّة العمليّة لهاء أي حال السعادة بحسب المَلّكات والأخلاق الحسنة, 
وحال الشقاوة بحسب الملكات الرديّة. فذكر أوّلاً: أنّ هذه السعادة الحقيقيّة لا تتم الا 
بإصلاح الجزء العمليّ من النفسء يعني أن السعادة العقليّة كما أنْها تكون بإصلاح الجزء 
العلمی من النفس, وبكمال فوّتها النظريّة. أي حصول العلوم الواقعيّة الحقيقيّة لهاء وأنّ 
الشقاوة العقليّة بخلافها كما ذ کر. كذلك تكون السعادة العقليّة باصلاح الجزء العملی منها 
وبكمال قوتها العمليّة. وحصول الأخلاق الحسنة لها أيضاًء والشقاوة العقلية بخلافها. وله 
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بحصول هاتین السعاد تين العقلتتین جميعاً تحصل السعادة الحقيقية الامة الکامنة. فائها 
انسعادة التى بحصول كلا قسمي كمال النفس جميعاً. واه بحصول واحدة منهما ققط. وان 
كان نيصل داد یاک عت ی وخ قؤر اننا کر شين کناب 
دون الآخر, ولا شك أن ما هو بحصول الجميع أتمٌ وأكمل ممًا هو بحصول البعض. فحينئذ 
فالسعادة الحقيقيّة إنْما هي للكاملين في العلم والعمل, والمستكملين في القوّة النظريّة 
والعمليّة جمیعا. دون الكاملين في آحدهما فقط, فانهم ناقصون أيضاً باعتبار. 

ومنه يُعلّم حال الشفاوة الحقيقيّة, أي أنّها تكون للناقصين في العلم والعمل جميعاًء 
دون الناقصين فى أحدهما خاصّة. 

نم قدّم مقدّمة تضهن معنى إصلاح الجزء العمليّ وافساده. 

وبياتها: أنّ الخُلق ملكة تصدر بها من النفس أفعال ما بالسهولة من غير اوو 
وقد أمر في كتب الأخلاق بأن يستعمل التوسّط بين الخلقین الضدين, کالتوشط بين 
البُخل والاسراف. الذي هو الكرم. لا بان يفعل أفعال اط دون أن تحصل ملكة 
النوسّط؛ بل مع حصول تلك الملكة ثلنفس, ولا يخفى أن ملكة التوسّط کانها موجودة 
للقوى الناطقة وللقوى الحيوانيّة جميعاً. أمَا للقوّة الحيوانية, فبأن يحصل فيها هيئة 
الاذعان والانقهار والانفعال من القوّة الناطقة بعد أن قويت القوّة الناطقة وحصلت فيها 
ملکة اتوتط. و ارت هی فی القوة الحيوانيّة وقهرته. فصارت القوة الحيوانية منقهرة 
عند ها مدعنة لها منفعلة منها. 

وأمّا للقرة الناطقة, : فبآن تقوى هي وتحصل فيها هيئة الاستعلاء على القوّة الحيوانيّة 
وهيئة الاننعا! ل والإذعان من المبادئ العالية. وهذا كما أن ملكة الافراط والتفريط موجدة 
للقوّة الناطقة وللقوى الحيوانيّة جميعاً. ولكن بعكس هذه النسبة. إذ من المعلوم أله كما أر” 
ملكة التوسط التي يتبعها ال خیرات, وهي أمارة قوّة القؤّة الناطقة. ومقتضى انس 
الإنسانيّة التي في جبلتها الخیرات. وكذا هی أمارة استعلائها على القوى الحيوانيّة التى 
في جبلتها انشرور. تحدث هي ولا في الناطقة تم فى الحيوانيّة بانقهارها منهاء كذلك 
ملكة الإفراط والتفريط التي بتبعها الشرورء وهي أمارة قوّة القوى الحيوانيّة التي في 
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جبلتها الشرور. وكذا هي أمارة استعلائها على القوّة الناطقة وانقهارها منها تحدث أولاً 
في القوى الحيوانيّة, ثمّ فى الناطقة باذعانها منها واتقهارها دونها. 

وبالجملة. أله من المعلوم أنّ الإفراط والتفريط مقنضياً القوى الحيوانيّة. وأنّه إذا 
قویت القوى الحيوانيّة وحصلت لها ملكة استعلائية على القرّة الناطقة. ضعفت الناطقة 
وانقهرت دونهاء فحدئت في النفس الناطقة هيئة إذعانيّة وأثر انفعالی قد رسخ في النفس 
الناطقة. من شأن تلك الهيئة أن تجعل النفس الناطقة قويّة العلاقة مع السدن» شديدة 
الإنصراف إليه ؛ وذلك مضاد لجوهر النفس الناطقة مزلم موز لها, لأنّ حقيقتها تستدعي أن 
تکون لها هة استملاتية قهرية على البدن وقوآه الحيوانتة كالقوى الشهوانية اة 
مثلاء فإذا انقهرت منها وانقادت وخدمت إبَّاها في تحصيل مأربها الدنيّة الدنيويّة, كان 
ذلك مضاداً لجوهرها مؤلماً لها وموجبا لحسرتها وشقاوتها. 

وأمًّا ملكة التوعط. فالمراد منها هيئة راسخة شأنها تنز يه النفس الناطقة عن الهيئنات 
الاتفياديّة الانقهاريّة من القوى الحيوانتة, وكذا شأنها بتفية النفس الناطقة على جبلنتها 
الأصليّة, مع إفادة هيئة الاستعلاء على القوى الحيوانيّة. وذلك غير مضاد لجوهر النفس. 
ولا مائل إلى جهة الیدن, بل عن جهته فان التوسّط يسلب عنه الطرفين المتضادين دائماء 
بل هو مقتضئ جوهرها و حقيقتها كما مر. 

ثم إن حيث قرّر هذه المقدّمة. شرع في بیان كيفيّة حصول السعادة باعتبار صلاح 
الجزء العملي من النفس وحصول الشقاوة باعتبار فساده, فقال: «ثمٌ جوهر اللفس الذي 
ملكة التوتط من مقنضياتها وملاتمة لها وکمال لها من جهة القّة العمليّة. ماکان البدن 
هو الذى يغمره و یُلهیه ويُغفله عن الشوق الذي يخصّه عن طلب الكمال. وعن الشعور 
بلدة الكمال إن حصل له والشعور بألم الكمال إن فص عنه, وليس تلك الغفلة بسبب أن 
النفس منطبعة في البدن. أو منغمسة فيه حتّی ينافي ذلك تجرّدها في ذاتها عن المادة 
وتوابعها. ولكن للعلاقة التى كانت بينهماء وهي الشوق الجبلي الذي أودعه اللّه تعالى فى 
حقيقتها. والميل نذاتی نی تدبير البدن والاشتغال بآثاره وبما پورده من عوارضه وبما 
مر قياس ملکات مبدؤ ها البدن. وسواء كانت ملكة التوسط أو ملكة الافراط 
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والتفريط. حيث ان تلك الملكات كلها إِنّما تحصل بتكرّر أفعال مبدؤها البدن, فإذا فارقت 
النفس البدن وفيها الملكة الحاصلة بسيب الاتّصال بالبدن, اي ملكة الافراط والتفريط, 
حيث نها هي الحاصلة بسبب الّصال اللفس بالبدن المائلة لها إلى جهة, فان ملكة التوسّط 
وان كان مبدژها البدن أيضاً. إلا أنها ليست حاصلة لها بسبب الاتصال به. ولامائئة لها إلى 
جهة. بل عن جهته كما ذكر. 

وبالجملة إذا فارقت النفس البدن وفيها تلك الملكة المائلة لها إلى جهة البدن. اي 
ملكة الإفراط والتفریط, سواء كانت تلك الملكة الحاصلة ملكة إفراط وتفريط في كل 
الأفعال. أو في بعضها دون بعض. كانت النفس من جهة تلك الملكة الحاصلة في كل 
إا أو بعضها القن هي من آناز لصا بالبدنفیها -قریةالشبه آو قربةالشسبة من 
حال النفس وهی فى البدن. يت 1لار الد ك ار بعضها تکون باقية فیها حينتة 
كما كانت قبل المفارقة. و حیث ان تلك الآثار كما کانت شاغلة لها عن الشوق إلى الکمال 
وعن الشعور بلدة الكمال قبل المفارقة تكون شاغلة أيضاً لها عنه حينئذ. إلا أنّ تلك 
الملكة حيث كانت في معرض الزوال حيث ان مبدأها وهو البدن قد هلك وتلاشی 
وحصل للنفس المفارقة عنه وسببها. وهو استعلاء القوى الحيوانيّة على النفس قد بطل, 
حيث ابّه بتلاشي البدن بطل استعلاؤها وقوتها, بل انعدمت أنفسها أيضاً. لكنّ تلك الملكة 
حيننذ لم تزل بعد بالكقيّة. حيث ها رسخت في النفس وانطبعت فيها كانطباع این في 
انمراة الصافية في ذاتها المتدرّنة بالدرن' الغريب عن حقيقتها. ولا يكفى فى زوالها 
بألكلَيّة بطلان مبدئها وانعدام سببهاء بل ينبغي أن يكون هناك مع ذلك تصفية ما وتصقيل 
لقابلها وهو النفس. حتّی تنمحي تلك الملكة عنها بالكلية. 

وبالجملة. حيث كانت تلك الملكة باقية فى الجملة. وكانت فى معرض الزوال فهى 
تزول شین فشیا بقدر استعداد قابلها للضفاء وحصول الصفاء له ائ قر بتقص من 
تلك الملكة الملهية للنفس عن الشوق إلى کمالها عن النفس تزول غفلتها عن حركة 
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انشوق الذي لها إنى كمال انمعشوق نها, علميّاً كان وهو العلم بحقائق الموجودات كما 
هي ام عمليًاً وهو ملكة التوسّط -فتشعر بها. وباي قدر يبقى من نلك الملكة مع النفس 
تكون محجوبة النسبة والشبه عن الاتّصال انصرف بمحل سعادتهاء لأنّ ذلك الاتصال 
بمحل سعادتها - أي سعادتها العلميّة والعمليّة ‏ موقوف على أن لايبقى فيها من الآثار 
البدنيّة الشاغلة لها عنه شيء. والمفروض أنه قد بقي. أو المعنى أنْه بسيب النقصان من تلك 
الملكة تزول غفلتها عن حركة الشوق الذي لها إلى كمالهاء وبسبب بقائها في الجملة تكون 
محجوبة النسبة عن ذلك الاتّصال, والحاصل أله حينئذ يحصل للنفس شعور وشوق إلى 
كمالها المعشوق لها مع كونها محجوية عنه, فيحدث هناك من الحركات المتشوّقة ما يعظم 
آذاهاء حيث إِنّ الحركة إلى معشوق ما مع حصول مانع عن نيله أذى وألم» وان كان يختلف 
حاله بحسب اختلاف مراتب تلك الحركات الشوقيّة ومراتب تلك الموانع. 

ثم إن نفس تلك الهيئة البدنيّة المنطبعة في النفس» حيث إنها هيئة غريبة عن جوهر 
النفس بمنزلة رین والدرن لهاء مضادة بنفسها لجوهر النفس أيضاً. موذية لها دائماء كان 
بلهبها عنها وعن مضادتها وإيلامها أيضاً البدن وتمام انغماسها فيه. فإذا فارقت عنه 
وارتفع الشاغل, أحسّت بتلك المضادة العظيمة وتأدّت بها أذئّ عظيماً. فيحصل لها حينئذ 
الأذى والألم من وجهین: أحدهماء من جهة تلك الحركات المتشوّقة, والآخر من جهة 
تلك الهيئة نفسها, فيتضاعف الأذى والألم. لكي هذا الأذى والألم, ليس لأمر لازم للنفس 
الناطقة كما فى صورة نقصانها من جهة قوتها النظريّة, بل لأمر عظيم غريب عن حقیقتهاه 
والأمر العارض الغريب لا يدوم ولایبقی, بل يزول ويبطل مع زوال الأفعال التي كانت 
تثبت تلك الهيئة الغريبة البدنيّة بتكرّرهاء أي الأفعال التي كان مبدؤها قوّة القوى الحيوانيّة 
واستعلاءها على النفس الناطقة, وكان تكدّر تلك الافعال منشئاً نشبوت تلك الهيئة 
وانطباعها في النفس. وقد زالت تلك الأفعال بمفارقة النفس عن البدن, وكذا زال مبدؤها 
ومنشوها. وأفضى زوالها إلى زوال تلك الهيئة المسبّبة عنهاء مع کون النفس بجوهرها 
وحقیقتها تننضي زوال تلك الهيئة عنها لكونها غريبة عنها مضادة لها. 

وبالجملة, فالمبدء الفاعلی تتلك الهيئة قد زال. والقابل لها أي النفس مستعدّة لزوالها 
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عنها استعداداً تاتا فكلّما تأمّلت منها قرب استعدادها لزوالها عنهاء فلهذا تزول وتتمحي 
شيئاً فشيئاً بحسب مراتب استعدادها لزوالها عنهاء فيلزم إذن أن يكون العقوبة التي 
بحسب حصول الهيئة الغريبة غير خالدة: بل قد تزول و نمحي قذيلاً قليلاً بحسب انمحاء 
تلك الهيئة شيئاً فشيئاً. حمّى تزكو النفس عن تلك الهيئة وتصفو بمصفاة العقوبة وتتجلي 
بمصقل الألم والأذى. وتبلغ حینئذ السعادة التي تخصّها من السعادة العلميّة إن كانت لهاء 
وكذا السعادة العمليّة الحاصلة لها بالنسبة إلى هيئة وملكة أخرى من ملكات التومّط إن 
كانت أيضاً لها. وهذا حال تلك الهيئة البدنيّة الغريبة إذا كانت ملكة راسخة. 

ومنه يعلم حالهاء إذا لم تكن راسخة أيضاً. فإنّها تزول بالطريق الأولى. 

وبالجملة, فتلك الهيات الردية البدنية, سواء كانت مستحكمة أو غير مستحكمة, 
وکلها إِنّما تكون بسبب غواش غرببة. فجميعها يمكن أن تزول بعد السوت. إا لعدم 
رسوخها, ولا لكونها هيئأت مستفادة من الأفعال والأمزجة. فتزول بزوالها. وان كانت 
تختلف في شدة انردائة وضعفهاء وفي سرعة الزوال وبطئه. وفي كونها بالنسبة إلى كل 
الأعمال والافعال أو بعضهاء ويختلف التعذب بها بعد الموت فى الکمٌ والكيف بحسب 
ذلك الاختلاف. 1 

وا بظهر سر ما ورد في الأخبار من أن المؤمن الفاسق لابخند في النار. ووجه 
ما اتّفق عليه أهل الحقّ من أنّ عذاب صاحب الكبيرة منقطع. 

ثم إن هذا الذي ذكر إتما هو بیان حال فساد الجزء العملی والشقاوة بحسبه, إذا كان 
ذلك بحسب طروء حالة رديّة غريبة على النفس. بعد أن كانت في قوّتها القريبة تحصيل 
ملكة التوسط, ولم تحضّلها. بل فرطت وقضرت في تحصيلها وحطلت ملكة الإقراط 
وانتفر بط. ۱ 

ومنه یعلم بیان حاله. إذاكان من جهة نقصان الغريزة أيضاً بحسب انجزء العملی, أي 
إذاكان عدم تحصيل ملكة انتوشط, لا لأجل نها فرطت فبها وقصّرت,. بل لأجل أله كانت 
غريزتها بحسب الجزء العملی ناقصة عن تحصیلهاء بعد أن كانت من شأنها امکان 
تحصیلها في الجملة ولو بعيداً. وأنّها بسبب ذلك النقصان في الغريزة, كما نم تحصّل ملكة 
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التوسّط. لم تحصّل ملكة الافراط والتفريط ابضاء ولم تطرأ على تلك النفس تلك الحالة 
الغريبة ال دة سواه كانك راسخة أو غير راسخة, فان هذه النفس أیضاً بسبب عدم 
تحصيلها ملكة التوسّط في كل أفعالها أو بعضها. سواء حصلت لها هيئة راسخة أو غير 
راسخة غير هيئة الافراط والتفریط, أو لم تحصل, لا تكون عقوبتها خالدة. بل إن بعض 
تلك النفوس معا لا تتعذب بذلك أصلاًء كما في النفوس الساذجة بالقياس إنى الهيئة 
العلميّة ؛ وبعضها وان كانت نتعدب بذلك. إل أن عذابها آدون من عذاپ كن حصّلت ملکة 
الافراط والتفريط من وجه. حيث ابها وإن كانت تتعدّب بفقدان ملكة التوسّط إذاكان لها 
شوق إليهاء لکنها لا تتعذب من جهة نفس تلك الهيئة الغريبة الموذية المؤلمة الحاصلة 
فيها. أي هيئة الإفراط والتفريط. حيث نها لم تكن فيها. 

من الذي ذكرنا كله. إتما هو بیان كيفيّة الشقاوة بحسب فساد الجزء العمليّ من 
النفس. ومنه يُعلم بیان حال السعادة بحسب صلاحه» وأنّ السعادة بحسبه تكون خالدة 
دائمة. ۱ 

آمّا بيان حصول أصل السعادة بحسبه, أي بحسب حصول ملكة التوسّط لها. فظاهر 
بتقریب ما سبق, لأنّ ملكة التوسط. حیث كانت كمالاً للنفس الإنانئيّة من جهة قّنها 
العمليّة. وكانت هيئة مناسبة موافقة لجوهرها غير مضادة لحقيقتها. كان إدراكها والشعور 
بها لذة وسعادة, وإلّما كانت النفس لا تشعر بها ولا نسنلذها قبل المفارقة عن البدن, لا 
البدن هو الذي كان يغمرها ويُلهيها ويغفلها عن الشوق الذي يخصّها عن طلب كمالها. 
وحيث فارقت البدن زالت تلك الغفلة وحصل لها الشعور بها على أكمل وجه. فحصلت 
لها بسببها السعادة العظيمة من جهة الشعور بها واستلذاذهاء بل من جهة الشعور بكمالها 
العملی أيضاً إن كان لها. لأنه كما أنّ ملكة الافراط والتفريط. التي هي هيئة مضادّة للنفس, 
كانت شاغلة لها عن ادراکها لکمالها لملمی. وكانت هي بسبب ذلك محجوبة النسبة عن 
الاتّصال الصرف بمحل سعادتهاء كذلك ملكة التوسّط التي هي هينة موافقة للنفسء وهي 
بخلاف هيئة الافراط والتفريط لا تكون شاغلة وحاجبة لها عن ذلك. بل هي معينة 
ومشوّقة إلى إدراك کمالهاالعلمی أيضاً. فتكون لها السعادة من وجهّين: أحدهما من جهة 
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الشعور بأصل تلك الملكة التوسطيّة التي هي كمال عملی لهاء والآخرة من جهة إعاتتها 
للشعور بكمالها العلمی, فيتضاعف لذَّتها وسعادتها. وان كانت تختلف بحسب اختلاف 
مراتب تلك الملكة في الكيف والكم. 


في بیان خلود السعادة من جهة صلاح الجزء العملی 
وأمّا بیان خلود تلك السعادة ودوامها فلا ملكة التوسط أيضاً. وان كانت هيئة 
عارضة للنفس منطبعة فيها بسبب تكرّر الأفعال البدنيّة التي تزول, ومقتضى ذلك أن 
تزول تلك الهيئة المسبّبة عنها أيضاً بزوال مبدئها وسببها. إلا أن تلك الهيئة لا كانت هيئة 
مناسية بجوهر النفس ومن مقتضى حقيقتها. وكانت هيئة غير غريبة عنها؛ لم يكن فيها 
استعداد ما لزوالها عنها أصلاً. بل کان فيها استعداد تام لاستتباتها فيها وبقائهاء فتکون 
باقية خالدة بفيضان الو جود عليها من المبدأً الفيّاض. 
وبالجملة فمبدؤها. وإن كان زائلاً إِلا أن القابل لها وهو النفس الإنسانيّة ليس فيه 
استعداد لزوالها عنه. بل استعداده لا هو لاستثباتها فيه. وحيث كان مستعداً لبقائها فيه 
تكون باقية بإفاضة الوجود عليها من المبدأ الفيّاض, بعد أن كان حدوثها من تكرّر الأفعال 
البدنيّة. ومن إفاضة الوجود عليها من المبدأ الفيّاض أيضاً. وحيث كانت تلك الملكة 
خالدة كانت السعادة بحسبها أيضاً خالدة, وخلود هذه السعادة كما هو مقتضى الدلييل 
المقلی. كذلك هو مطابق لما نطق به الشرع, فتبصّر. 
نم إن بقي هنا شكٌء وهو: أنه لقائل أن يقول: ما الفرق بين الهيئة الرديّة الحاصلة من 
جهة فساد الجزء العملي من النفس وقوّتها العمليّة وبين تلك الهيئة الرديّة الحاصلة من 
جهة فساد الجزء العلمی وقوتها النظريّة؟ حيث حکمتم بزوال الأولى عن النفس شيئاً 
فشيئاً وبانقطاع الشقاوة التي من أجلهاء كما دل عليه كلام الشيخ هنا صريحاً. وحكمتم 
ببقاء الثاني فيها وعدم زوالها عنها وعدم انقطاع الشقاوة التي من أجلهاء كما أشعر به كلام 
الشيخ ثمّة. وأشرتم إلى وجهه هنالكك مع کون الهینئین سواء في كونهما هینتین غريبتين 
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عن جوهر النفس, مضادتين لحقيقتهاء وفى كونهما هيئتين راسختين. وفي کون مبدئهما 
الأفعال البدنيّة التي تزول بعد مفارقة النفس عن البدن» فإنّ الهيئة الثانية أيضاً اّما تحصل 
تا اهال بالاعراض أو بالجحود. وکل مها انما بحصل بقلبةالنوی اللعيوائية علی 
النفس الناطقة. وانقهار الناطقة عند الحيوائيّة كما في الهيئة الاولی. 

ويمكن الجواب عن هذا الشلت,بان: لعل الفرق بينهما بما أشرنا لیه سابقاً. من أنّ 
الهيئة اثرديّة الحاصلة من جهة فساد الجزء النظری. التى هى سبب قريب للتألم والتعذب. 
ما هي هيئة الجهل البسيط أو الجهل المركّب بالقياس إلى حقائق الأشياء التي كان 
للنفس الناطقة شوق إلى العلم بها ولم تكتسبه. ما لاعراضه أو لاهماله أو لجحوده. وتلك 
الهيئة لا يمكن زوالها عن النفس بعد الموت. لأنّ زوالها اما يكون بحصول العلم النظري 
للنفس بالنسبة إلى حقائق تلك الأشياء التي حصل لها الجهل بها وبانقلاب الجهل علماء 
وقد عرفت أنه لا يمكن ذلك. لان أوائل الملكة العلميّة التي بها يمكن اكتساب المجهول 

من المعلوم والاستكمال بالفعل لا شك نها تكتسب بالبدن لا غيرء والمفروض أن النفس 

فارقت البدن, فلم يمكن لها اكتساب تلك الملكة ثانياً والاستكمال مرّة آخری. مع أن 
المفروض أن ليس حصول هذا العلم ضروريّاً حتّی يحصل للنفس ويزول عنها الشقاء. 
وإلالكان روزا خين کون النفس في البدن أيضاء والمفروض خلافه. وإذا لم يكن زوال 
تلك انهيئة الجهليّة الني هي سبب قريب لتألم النفس بها عن اللفس. قل یسمکن ژوال 
الشقاوة التي بحسبها عنها. فتكون خالدة. وأيضاً ان تلك الهيئة الجهليّة. وإن كان مبدؤها 
الاهمال والاعراض والجحود. إلا أن تلك الأفعال ليست أفعالاً بدنيّة يمكن زوالها يبطلان 
البدن, بل هي أفعال نفسانيّة صدرت عن النفس بذاتهاء ون كان مبدؤها نوع غلبة للقوى 
البدنئة الحيوانيّة على القوّة العقلية الإنسائيّة. وما تصدر عن النفس بذاتها يكون أثره باقيا 
فيها. فلا يكون حينئذ مبدأ تلك الهيئة الجهليّة المؤلمة الموذية أفعالاً بدنيّة زائلة بزوال 
البدن. حتّی يمكن زوال تلك الهيئة عن النفس. 

ويعلم ما ذکرنا ان تلك الهيئة لا يمكن زوالها لا من جهة القابل لهاء ولا من جهة 
المبدأ القريب لهاء فتكون باقية في النفس من جهتین. وأمّا المبدأ البعيد لها فهو ون كان 
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يمكن زواله إلا أله يمكن أن يخلف وينوب عنه مبدأ آخر. وهذا بخلاف الهيئة الرديّة 
العاضلة من هة قاد الجزء الغملة كنا عرفت بان غالا 

فان قلت: إن ما أشعر به كلام الشيخ ثمّة. ودل عليه ما نقلنا من كلام المحمّق الطوسی 
صر بحا من الحكم بزوال اعتقادات العوامٌ والمقلدة عن النفس. وعدم خلود الشقاء بسبيها 
للنفس, كيف يجتمع مع ما نطق به الشرع وأجمع عليه أهل الحقّ من خلود الكافرين 
والمشركين ونظرائهم في النار. والحال أنّ أكثرهم عوامٌ ومقلدة. كانوا يقلدون آباءهم 
ورؤساءهم في الكفر والشرك والجحود. 

قلت: لعلّ من نطق الشرع الشريف بخلودهم في النار من العوامٌ والسقلدة منهم 
محمول على من حصل له اعتقاد راسخ فى الكفر والشرك والجحود. وان كان مبدأ حصول 
ذلك ال فاد قليد | او اما آ نامز امد وا راض ار حلاف مد 
دل کلام الشيخ والمحّق الطوسی (ره) على عدم خلودهم. فإنّه محمول على من لم 
يحصّل ذلك الاعتقاد الراسخ. 

فإن قلت: ان من هؤلاء من لم يحصّل ذلك الاعتفاد الراسخ واتّبع ظنّه, بل هوى نفيه 
أيضاً. وقد نطق الشرع بخلودهم في اثنار. كما قال تعالى في شأن بعض انمشرکین: إن 
من الا أسماءٌ سمّيتّموها أنتم و آبازکم ما أنزل اللّهُ بها من سلطان إن یعون إلا الظنَّ وما تهوی 
لنش ولقد جاءّهم من ربّهم القُدى». ١‏ 

قلت: لعل المراد بهؤلاء أيضاً من حَصّل له ذلك الاعتقاد الراسخ أيضاً كما دل عليه 
قوله تعالى «إن یتبعون...» ون كان مبدا ذلك الاعتقاد نوع ظنّ أو هوی نفسانی او تقليد 
الآباء» وأنّهم بذلك الاّباع المبنی على حصول الاعتقاد الراسيغ لهم في الشرك. خصوصاً 
مع قيام الحجّة ووضوح الدليل على خلافه؛ كما يدل عليه قوله تعالى: «ولقد جآءهم من 
رتهم الهُدی» ' مخلدون في النار. 

وبالجملة فما تضمّه کلام الشیخ والمحقق انطوسی من الحکم بزوال اعتقادات 


Riy :)0۳( -النجم‎ ١ 
نقس الاية,‎ ۲ 
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العواءٌ والمقلّدة. یمکن أن يُحمل على زوال اعتقاداتهم التی ليست راسخة. سواء كانت 
اعتقادات غير راسخة بل حالة. أو لم تكن اعتقاداً أيضاً. 1 كنا أو اهز تفن الخو 
ذلك وسُمّيت اعتقاداً مجازا. وتلك الاعتقادات والحالات مثل الحالات الطارئة على 
نفوس المستضعفين منهم» الذین لا اعتقاد لهم في الكفر والشرك ولا في الاإيمان» وهم 
عوام ومقلّدة. فان تلك انحالات لعدم كونها هيئة راسخة في نفوسهم. يمكن أن تزول عنها 
وينقطع الشقاء بسببها خاصّة, ومع ذلك فليس لهم السعادة أيضاً بل هم لو كانوا معن 
اكتسبوأ الشوق إلى كمالاتهم النفسانيّة ولم يكتسبوهاء فهم معذبون بترك الایمان وبفقدهم 
كمالاتهم تعذيباً دائميّاًكما دل عليه كلام الشيخ. وإن لم یکونوا ممّن اكتسبوا الشوق إلى 
کمالاتهم. كالنفوس الساذجة فلا شقاء لهم من هذه الجهة أيضاً. وإن لم تكن لهم سعادة 
أيضاً بالشعور بكمالاتهم. واللّه تعالى أعلم بحقائق الحال. 


فى بیان حال النفوس البُله 


من قول الشيخ: «وأمًا النفوس البُله التي لم تكتسب الشوق. فإنّها إذا فارقت الیدن.. 
إلى آخر ما ذ کره فى الفصل» بیان لكيفيّة حال النفوس الساذجة الصرفة. بعد مفارقتها عن 
اال اتان ي 

وتقبيد النفوس البله, بقولة: التي لم تکنسب الشوق» يدل على أله أراد بالنفوس 
البله النفوس الساذجة مطلقا أعة من الله والمجائين والصبيان. كما أن قوله سابقاً «وأمًا 
النفوس والقوى الساذجة الصرفة فکأنها هيولى موضوعة لم تكتسب البنّة هذا الشوق» 
يدل على هذا التعميم اشنا 

وبالجملة, فكلامه هنا قرينة على أله أراد فى كلامه في «الاشارات» بالبله هذا 
المعنى الأعم أيضاًء كما أشرنا إليه فيما سلف من مبحث التناسخ. 

ثم ان في كلامه مع الدلالة على هذا التعميم. دلالة على تخصيص النفوس «البله 
بالنفوس الخالية عن الكمالات العلميّة خاصّة. وعمّا بضادها لا عن الكمالات العمليّة 
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انشا رعا ادها 

وبيان ذلك. أنه حيث فيّد النفوس البله بالنى لم تكتسب الشوقء واراد بالشوق 
الشوق إلى الكمال الخاصٌ بالنفس الانسانية, وقد فشره فيما سبق باه أن تصير النفس 
عالّماً عقلیاً مرتسماً فيه صور الكل أي الكمال من جهة القوّة النظريّة, يُستفاد منه أنّ 
النفوس البله. هي التي تكون خالية عن الكمال العلميّ وعمّا بضاده, وأتها لو اكتسبت 
كمالاً عملي أو ما یضاده, أي ما هو بحسب القوّة العمليّة, فلا ينافي ذلك كونها نفوساً 
ساذجة خالية عن الکمال العلمي وعتّا بضاده, ولاجل ذلك قشم النفوس البله إلى 
قستین: قسم هو كان غير مكتسب للهيئات الرديّة. وقسم كان مكتسباً للهيئات انبدنية 
الرديّة. التى أراد بها هيئة الافراط والتفریط, كما يدل عليه كلامه آنفا؛ وحينئذ فلا يرد 
عليه أ“ افو س البله اذا كان معناها النفوس الخالية عن الكمال وعمًا يضاده. فكيف 
تكون بحي نياك دعابت الوق ماد للكمال العملي؟ 

إلا أنه برد عليه ان 7 هاهتا قسما آخ ر بنبغي أن أن يذكره ويبيّن حاله, وهو لم يتعرّض له. 
وهو أن تكون قد اكتسبت الهيئة الفاضلة الملائمة الموافقة البدنية. أي هيئة التوستط مع 
کون هؤلاء أحسن حالاً من الذين لم يكتسبوا الهینات الرديّة أصلاً. وقد تعرّض لبيان 
حالهم. 

ویمکن دفع هذا الایراد عنه أيضاً بأنَّ هذا القسم لعلّه داخلٌ تحت قوله: «وکانت غير 
مكتسبة للهیناتالردیّة» فإنّ عدم الاکتساب للهيئات الرديّة أعمّ من أن يكون هناك 
اكتساب للهيئات الفاضلة ام لا. 

نم إنّ هذا التخصيص كما أنه هو مفاد كلام الشيخ, كذلك هو مفاد کلام ذلك البعض 
من العلماء الذي نقل كلامه هنا. حيث ای أيضاً في قوله: «إنّ التفوس البله إذا فارقوا 
الأبدانء ولم يكن لهم معنى جاذب إلى الجهة التي هي فوقهم. لاكمال فيسعدوا تملك 
السعادة. ولا شوق كمال فيشقوا تلك الشقاوة الخ» أراد هذا المعنى الدی یفهم من كلام 
الشيخ. وهو أنّ النفوس البله هم الذين ليس كمال من جهة القوّة النظريّة ولا شوق إليه. 
فيفهم منه أيضاً أن النفوس البله هي النفوس الخالية عن الكمال العلمىّ وما يضاده. 


أحوال النفس الإتساتيّة بعد خراب بدنها ۱۱ 


وأمّا ما ذکره من تقسيم تلك النفوس إلى النفوس الزكيّة ‏ وفسّرها بما رسخ فيها نحوٌ 
من الاعتقاد في العاقبة التي تكون لأمثالهم الخ وإلى النفوس الرديّة ‏ وأراد بها ما يقابل 
النفوس الزكيّة. أي التي لم يكن فيها ذلك النحو من الاعتقاد أو أعمٌ منه. ومن التي رسخت 
فيها هيئة رديّة بدنيّة كملكة الافراط والتفريط ‏ فليس بمناف لارادته الله بالمعنى 
المذکور, أي الخالية عن الكمال العلمىّ ومايضادّه خاضة. لأنّ ذلك النحو من الاعتقاد 
الذي ذكره ليس كمالاً علميّاً للنفس حتّی ينافي الخلرّ من الكمال العلميٌ, لأنّ الكمال 
العلميٌ كما تضعنه کلام الشیخ سابقا ما هو الاعتفاد الجازم بالمعقو لات من حيث إنها 
معقولات بحيث تصير اللفس عالماً عقليّاً مرتسماً فيه صور الكل والنظام المعقول في 
الكل والخير الفانض في الکل, ولا کذلك ذلك النحو من الاعتقاد. فإِنّه كما يدل عليه کلام 
ذلك البعض اعتقاد فى العاقبة من جهة الأمور الجزئيّة التي من شأنها أن تکون محسوسة. 
و ایشا هو وإن كان اعتقادا فى الجملة. لكّه لیس اعتقاداً في مرتبة الاعتقاد بالمعقولات 
الصرقة؛ بل هو اعتقاد شبيه بالتخيل أو النوهم. 

وكذلك الأنفس الرديّة التى ذكرها وذكر بیان حالها. ليس المراد بها ما ار تسم فيه 
الجهل بالكمالات العلميّة بسيطاً أو مركباً حتّى ينافي كونها خالية عن ضد الكمال العلم, 
بل المراد بها إِمّا ما ارتسم فيه ضدّ ذلك النحو من الاعتقاد -كما هو الظاهر من كلامه -أو 
هو مع كيفيّة رديّة بدنيّة. وعلى التقدیزین, فالمرتسم فيها ليس ضدا للكمال العلميّ. 

وكذلك نيس بين كلامي الشيخ وذلك البعض منافاة في تقسيم النفوس البله إلى 
الأقسام. وبيان حال تلك الاقسام. فان الشيخ قد بيّن أحوال تلك النفوس البله بحسب 
خلوّها عن الهيئات الرديّة البدنيّة. وبحسب اشتمالها عليهاء بل بحسب اشتمالها على 
الهيئات الفاضلة أيضاً. و لم يتعرّض لبيان حالها بحسب اشتمالها على الاعتقادات 
الشبيهة بالتخیل أو التوهّم فى العاقبة من الأمور الجزئيّة المحوسة, وان ذلك البعض قد 
تعرّض للثاني دون الأوّل. ولا ضير فى كل ذلك بل ان الشيخ ربّما لم يتعرّض للثاني إحالة 
على ظهوره ممًا نقله من ذلك البعض, بل إنه ربّما يدّعي ان ما ذكره ذلك البعض من 
الأحوال راجع إلى الاشتمال على الهيئات البدنيّة الفاضلة وعلى الهيئات الردية البدنية 
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أيضاً. فإنّ رسوخ ذلك النحو من الاعتفاد الذي عرفت أَنّه ليس بکمال علمی للنفس. وکذا 
رسوخ خلافه» برجع الى رسوخ م حالة بدنية رديّة أو فاضلة. 

ومنه بظهر وجه أخر لعدم تعرّض الشيخ صریحا لذكر قسم ما اکتسبت النفس الحالة 
ابدنية الفاضلة, فاته لعلّه لم بتع ض له نظهوره متا تقله عن ذلك البعض از 

وحیث تحت ما ذکرنا. فلفرجع إلى تحریر ما ذ؟ ره شین من وا انوس بل 

فنقول: معناه: ما النفوس البله التي لم تکتسب الشوق التي کمالها الخاص بهاء أي 
الکمال الحقیقی العلمی, فإنّها إذا فارقت البدن. وکانت غير مكتسبة للهيئات الرديّة 
الیدنت2. سواء اکتسبت مع ذلك هت فا له يدنه آم .هنارت انن مقه مرخ رة الله 
ونوع من الراحة. 

أمَا ذا لم تکتسب هيئة رديّة ولا فاضلة مطلقاً فلخلو‌ها عن أسباب التأذّي 
والخلاص عنها فوق الشقاء. فإذن هى في سعة من رحمة الله تعالى ونوع من الراحة. وأمًا 
إذا اكتسبت مع ذلك هيئة فاضلة, فظاهر. 

وعلى التقديرين ولاسيّما التقدير الأخيرء يمكن أن يُحمل ما ورد فى الحدیث من 
«أنَ أكثر أهل الجنّة له وین كانت مكتسبة للهيئات الب الرديّة: وليس فبها هيئة غير 
ذلك من هيئة فاضلة ولا معنى يضادها ولا آمر ينافيها. فتكون تلك الشفوس لا محالة 
منوة بشوقها إلى مقتضى تلك الهيئات الرديّة لعدم حصول شيء فبها غير ذلك. تب 
عذاباً شديداً بققد البدن ومقتضياته. من غير أن بحصل المشتاق إليه. لأنّ آلة ذلك قد 
بطلت وخلق التعلّق قد بقي يعني أنها حيث كانت ممنوّة بشوقها إنى مقتضى تلك الهيئة 
الرديّة البدنيّة. والحال أن ذلك المقتضى اما كان يحصل بالبدن وبالآلات البدنية. فتتعذب 
عذاباً شديداً بسبب اشتیاقها إلى ذلك المقتضى. مع کون الاشتياق حاصلاً لها باقياً فيها. 
وكون المشتاق إليه. أى ذلك المقتضى غير حاصل لهاء بل فائناً عنها. ما کون الاشتياق 
باقياً فلا خُلق التعلّق بالبدن. وهو تلك الهيئة الرديّة البدنيّة بای فيها. وأمَا کون ذلك 
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المقتضی فالتا عنها, فلا آلة ذلك -وهي البدن قد بطلت, 

وبالجملة. فسبب تعذبها وتالمها هو اشتیاقها إلى شىء فائت عنها. وهذا هو مفاد 
١ 0‏ 

وأمًا أله هل بنقطع هذا العذاب عنها أم لا بنقطم. فليس في كلامه هذا تعرّض لذلك. 
ومقتضى ما ذكره أنفاً من أن الهيئة الرديّة البدنية والأمر العارض الغريب لا تدوم ولا 
تبقی, بل تزول وتبطل مع زوال الافعال التي كانت نثبت تلك الهيئة بتكرّرها. هو انقطاع 
هذا العذاب. حيث إنّ سببه أيضاً اّما هو الهيئات الرديّة والأمر العارض الغريب. 

ثم اه مال بعد ذلك إلى مذهب بعض العلماء في النفوس البله وبيان حالها بعد 
المفارقة, وكأنّه يريد بذلك البعض الفارابيٌ. كما مر بيانه فيما سلف. 

وقال: «ويشبه أيضاً أن يكون ما قاله بعض العلماء حمّاء وهو أن تلك النفوس البله إذا 
فارقت البدن, وكانت زكيّة بان رسخ فيها نحو من الاعتقاد في العاقبة وفى أمور الآخرة 
التى تكون لامثالهم. على مثل ما يمكن أن يخاطب به العامّة, أي المخاطبة بالأمور 
الجزئية المحسوسة من الأمور الحقّة فى الآخرةء دون الأمور المعقولة التى ليس من 
شانهم ادراکها و لا ینبفی مخاطبتهم ۳3 اعتقدوا تلك الأمور الجزئئة المحوسة وا 
من الاعتقاد. وان كان شبيهاً بالتخيل والتوهم وتصور ذلك في ألفسهم. فان هؤلا. إذا 
فارقوا الأبدان والحال أن ليس لهم معنی جاذب إلى الجهة التي هي ضوقهم. لا کمال 
فیسعد وا تلك السعادة الحاصلة بادراك. ولا شوق كمال فیشقوا تلك الشقاوة الحاصلة 
بفقد ذلك الکمال. حيث ان المفروض أنه لم يكن لهم شوق إلى کمالهم الخاصٌ بهم حتّی 
يكتسبوه أم لم يكتسبوه» بل كانت جميع هيآ تهم النفسانية متوجّهة نحو الأسفل, منجذبة 
إلى الأجسام لكون نفو سهم خسيسة, غير مكتسبة للشوق إلى الكمال. والحال أنّ موضوع 
تخیلهم بتلك الأمور الجزنية الأخرويّة التي يُدركون النواب على اعتقادهم بها وتخ 
لها وهو البدن, وإن كان قد بطل, أنه لا منع في المواد السماويّة عن أن تكون موضوعة 
لفعل نفس فيها. كالتخيّل والتصوّر. وأن تكون تلك المواد تنوب عن أبدانهم في ذلك. لكن 
بحيث لا يكون تعلّق نفوسهم بتلك المواد تعلّق التدبير والتصرّف. کتعلقهم بابدانهم. بل 


٤‏ منهج الرشاد ‏ المجلد الثالث 


مجرّد التعلق لاجل حصول التخیّل. من غير أن تكون هي متصرّفة فيهاء فهذه النفوس إذا 
۳ ۰ 4 ب 
فارقت الابدان تتخیّل جمیع ما كانت اعنقدنه من الاحوال الاخروية. ویکون الالة التی 
یمکنها بها التخیل لذلك شيئاً من الأجرام السماويّة. فتشاهد جمیع ما قيل لها في الدنيا 
۳ ۰ 1 ۳ 
واعتقدته نحوأ من الاعتقاد. من أحوال الفبر والبعث والخیرات الأخرويّة. أي تشاهد 
7 4 
جميع الامور الجزئيّة الحسيّة الآخروية والثواب عليها. وتتصورها وتتخيّلها بالفوة 
المتخيّلة التى آلتها ذلك الجرم السماوی. وكذلك تكون الأنفس الردية التى لم برسخ فيها 
ذلك النحو من الاعتقاد في العاقبة تشاهد أيضاً العقاب بحسب ذلك المصوّر لهم في الدنیا 
وبهذا تم بیان حال النفوس البله كما ذكره الشيخ نفسه. ونقله عن ذلك البعض الدی 
أراد به الفارایی وقد عرفت فيما سلف من مبحث إيطال التناسخ ما فيه من النظر, فتذكر. 
وأمّا قوله: «فإنّ الصور الخياليّة ليست تضعف عن الحسّيّة الخ» بيان. ان تلك الصور 
الخياليّة كيف تکون سبباً للثواب والعقاب» ووجهه أَنّ تلك الصور الخيانيّة التي قسلنا إن 
بل تزداد عليها في ذلك تأثيراً وصفاء. وقد تقدّم في الأصول المتقدّمة ما يدل على أنّ 
زيادة التأثير والصفاء توجب زيادة الادراك للملد أو المؤلم. فيزيد اللدّة أو الألم. وهذا 
كما يشاهّد في المنام, فريّما كان المحلوم به من الصور الخياليّة الدنيويّة أعظم شأنا في 
بابه. أي فى الالذاذ والاإيلام من المحوس. على أن الصور الخياليّة الأخرويّة كما فيما 
نحن فيه أَسْدٌ استقراراً من الموجودة المحلوم بها في المنام بحسب فلّة العوائق وتجرّد 
النفس وصفاء القابل. فتكون الصور الخياليّة الأخرويّة فى الالذاذ والايلام أقوى من 
وقوله: «وليست الصورة التي تُرى في المنام الخ» بیان, لاه لايلزم أن تكون الصور 
موجود في الخارج. بل ان نفس تلك الصورة الخياليّة إذا حصل ارتسامها فى النفس. سواء 
كانت منتزعة من أمر في الخارج أو بمحض اختراع القوة الخياليّة تکون سببا لذلك. وبيانه 
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أله ليست الصورة التي تری فی‌المنام من الصور الخياليّة. بل ولا التي تُحسٌ في اليقظة 
منها -کما علمت في باب ذلك إلا المر تسمة في النفس وفي قواهاء لا آن إحداهماء وهي 
التي تری في المنام تبتدی من باطن وتنحدر إلى النفس. والثانيّة وهی التي تحسل في 
الیقظت. تبتدی من خارج وتر تفع اليها. وعلی التقد یرین. فاذا ار تسمت تلك الصورة في 
النفس بتوسّط ارتسامها في قواها فعلت فعلها هناك. أي الادراك المشاهد. وإنّما يلد 
ويؤذي بالحقيقة هذا المر تسم في النفس لا الموجود في الخارج, وكلّما ار تسم في النفس 
فعل فعله وان لم يكن له سبب من خارج, فان السبب الذاتيّ لذلك هو هذا المرتسم. 
والخارج سبب بالعرض أو سبب السب فربّما كان وربّما م يكن. 

فهذه التى ذکرناها من الثواب والعقاب بحسب مشاهدة الصور الخياليّة فى اللفوس 
الله هی السعادة والشقاوة الحسیتان اللتان بالقياس إلى الانفس الخسيسة المنوجهة إلى 
الأسفل, وأمّا الأنفس المقدسة عن تلك الخسّة المتوجَهة نحو الجهة التى هي فوقهاء فائها 
تبعد عن مثل هذه الأحوال. وتتّصل بكمالها بالذات وتتغمس فى اللدّة الحقيقيّة العقلية 
وتنأ عن انظ إلى ما خالها من اور الفسيسة الحسية. ال لک اي 
كانت لها کل التبرّأ. أي تبرءا كاملاً. إذ لو كان قد بقى في تلك النفوس المقدّسة من النظر 
إلى ما خلفها أثر اعتقاديّ من جهة القوة النظريّة. أو خلقی من جهة القوّة العمليّة. تأذت 
بذلك الأثر, لكونه منافیا لحقيقتها المقدّسة عن ذلك, وتخلّفت لأجله عن درجة العلیین 
إلى آن ن ینفسخ شيئاً فشيئاً عنها ويزول» وترقّت إلى درجة العليّين. 

لاحت ايه هذا يها قله خر سای عن العلماء, سواء كان ¿ کله هو قول 
ذلك البعض أو بعضه. وهو ما ذکره رل 

وبالجملة. فليس فيه أيضأ تعدض لأنّ السعادة والشقاوة الحسّيّئين بالقياس إلى 
النفوس البُله. هل تنقطعان أم لا؟ وقد ذكرنا آنفاًأنّ مقتضى ما ذكره سابقاً من زوال الهيئة 
الرديّة انقطاع شقاوتها. وقد ذكر في «الاشارات» كما نقلنا كلامه سابقا ما يُشعر بسزوال 
سعادتها الق أيضأ وتدرّجها إلى درجة العارفين آخر الامر. 

قال: «وأمًا الله فانهم إذا تنرّهوا خلصوا من البدن إلى سعادة تليق بهم. وللهم لا 
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یستغنون فيها عن معاونة جسم یکون موضوعاً لتخيّلات لهم. ولا یمتتم أن یکون ذلك 
جسما سماویا أوما يشبهه. ونعلّ ذلك يُفضي بهم آخر الأمر إلى الاستعداد نلاتصال المعد 
الذي للعارفين». انتهى. 

وقد ذكرنا هنالك ما فيه من النظر. فتذكر. 

ثم اف بعد ما أحطت خر بنفاصيل ما نقلنا عن الشيخ من الكلام في هذا الفصل 
وشرحناء. وتبيّن لك موداه وتلخّص مغزاه. فاعلم أن لنا فيه مضافاً إلى النظرّين اللذين 
أوردنا أحدهما على أوّل كلامه في هذا القضا وال خر علن آخر کلامة فيه رشا اخ 
وهو أن يقال: 

هب ان السعادة والشقاوة العقلیتتین بحسب القوّة النظريّة والعمليّة حاصلتان للأنفس 
الى اكسبيت ار ق إلى كمانها الخاصٌ بها كما فصّله الشيخ. 

ی براك اغبا لبر كا ايا مثل ما ورد 
في شان ن السعداء م ل تعالى: ل انا 

وقوله تعالی: «وورضوان من 1 أكبَرٌ ذلك هو الفوژ العظيم»." 

وقوله تعالی: ورَضِيَ اللَهُ عنهم ورَضُوا عنه4. ۶ 

وقوله تعالى: يا أيّتها النفس المطمئئّة أرجعى الیل راطيا ترج" 

وقوله تعالى: عواهم فيها شبحانك ال نیتم فيها شلام و خر عواهم أن الحمدُ 

لله ربٌ العالمین4 (. 


۱۷ ::۳۲( السجدة‎ ١ 

۲ بحارالاتوار ۱۹۱/۸ . 
۳ _التوية :)٩(‏ ۰۷۲ 

1۱٩ : )۵( -المائدة‎ ۶ 
.۲۸ ۲۷ :)۸٩( الفجر‎ - ۵ 
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وقوله تعالی: من كان یرجُوا لقاء الله فان أجل الله لآت) '. 
وقوله تعالی: «ولكم فیها ما تشتهی آنفشکم ولکم فيها ما تدّعون * لا مسن غسفور 
رحيم». ' 

وقوله تعالی: «وهُم فيما هت آنفشهم خالدون» ۲ 

وقونه تعالی: ( وجوه يومئذ ناضرة * إلى ربّها ناظرة». ؟ 

وأمثال ذلك الآيات والاخبار 

أو حملناها على السعادة العقليّة, أو على أعمّ منها ومن السعادة الحسّيّة. 

ومثل ما ورد في شأن الاشقياء من قوله تعالی: «قد خُسر الذين کذبوا بلقاء الله حتّی إذا 
جاءتهم الساعة بغتة قالوا يا حسرتنا على ما فزطنا فيها). * 

وقوله تعالی: «ولقد ذرأنا لهنم كثيراً من الجنّ والإنس. لهم قلوبٌ لا هون بها ولهم 
اعینْ لا يُبصرون بها ولهم آذان لا يسمعون بها وف تاه کالاتعام بل هم أضل ل أوائك ء هم 
الغافلون4.؟ ۰ 

وقوله تعالی؛ وولكن من شرح بالكفر صَدْراً غَضَبّ من الله ولهم عَذَابٌ عَظيم»." 

وقوله تعالی: ووتن أعرّض عن ذكري فان له معيشة ضَنْكا وتحشره يوم القيامة أعمى). ^ 

وقوله تعالی: «انْ الخزی اليوم والشوء على الكافرين» ١‏ : 

وقوله تعالی: «خاشعةً بصاژهم ترحقهم لة. ۱۰ 


۱ الیکبوت (4۲۹: 4 

۲ فصّلت ۱۱): ۰۳۲۲۱ 
٠١‏ الأتبياء (0۲۱: ۱۰۲ 
۶ القامة 072 ۲۲ - ۲۳. 
4 الانعام ۳۱۲ 

7 الا عراف 0۷۲ : ۷۹ 

۷ اللحل ۱۰۹:)۱۹۱. 

TE :۱۲۰۱ طله‎ ۸ 

9 اللحل *۱1): ۲۷. 

۰ القلم (۱۸): 4۲. 
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وقوله تعالی: وجوه يومئذ باسرة # تظن أن يُفعَل بها فاقر:4." 

وقوله تعالى: نار الله المُوقدة * التى تلع على الأفئدة). " 

إلى غير ذلك من الآيات والأخبار. لو حملناها على الشقاوة العقليّة أو على اعم منها 
ومن الحسية. 

وهب أن السعادة والشقاوة العقلیتین حيث كانتا مما یستقل في إثباتها السقل 
بالقياس البرهانی. وکّا مع ذلك معا لا نتصوّرهما حقّ التصوّر لكوننا منغمسين في البدن 
ورذائله. لم يفصلهما الشرع تفصیله للسعادة والشقاوة الحسیّنین. بل وقعت في الشرع 
إشارات وإبماءات إليهما يفهمها من يفهمها. إلا أن فيما ذكره الشيخ إهمالاً لما هو المقصود 
الأهم هناء وهو أنه لم يتبيّن من كلامه أنّ النفس بعد مفارقتها عن البدن في إدراكها 
للسعادة وإصابتها للشقاوة العقليّة. هل هي مجرّدة عن المادة فى فعلها كما هو مجرّدة 
عنها في ذاتها؟ أو هي متعلقة بمادّة تتصرّف فيها تصرّف التديبر, كتصرّفها في البدن؟ أو لا 
تتصرّف فيها ذلك التصرّفء بل إِنّما هي متعلفة بها نوع تعلّق, لتكون تلك المادة موضوعة 
لادراکاتها. مع أنه على فرض التجرّد كيف تكون مجرّدة عن المادّة في أفعالها 
وإدراكاتها؟ والحال نها كانت بدنيّة لا إدراك لها أصلاً إلا في ضمن البدن. وكيف تكون 
ذات واحدة تارة بدنيّة كما في النشأة الدنيويّة وتارة غير بدنيّة أصلاً. بل مجرّدة عن البدن 
وعمّا يشابهه مطلقاًكما في ما بعد الموت إلى وقت البعت, وتارة بدنيّة أيضاً كما في حال 
الت ةا ن الشيخ سلَم ذلك. وقبل المعاد الجسماني من الشرع؟ ولو قال بأنّ النفس 
اّما کانت في النشأة الدنيويّة بدنية لأجل استکمالها في ضمنه, فإذا حصل الاستكمال فلا 
احتیاج لها إليه في أفعالها وإدراكاتهاء فيمكن أن تكون مجرّدة عن ذلك مطلقاً 

قلنا : ذلك على تقدير تسلیمه, نما يُسلم فى النفوس الفاضلة التى حصلت كمالاتها 
المت والعملئة باقعل. وأا في التفوس التي هي بخلاف ذلك ولم نحطل كمالاتهاء بل 
حصلت ما ينافي كمالاتها. فلا 


۱ -القيامة ۷۵۱) : ۲3-۲٤‏ , 
۲ -الهمزة (۱۰6): ۱ ۷ 
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وأيضاً يرد التقض بتلك النفوس حين البعت. فاها بدني هنالك لا محالة كما نطق به 
الشرع واعترف به الشیخ, فلو كان الاستکمال مُغنياً لها عن البدن لکانت التفوس المحصّلة 
لکمالاتها غير بدنية هنالك آبضاء هذا خلف. 

إن على فرض التعلق بالمادة بعد المفارقة, فلا شاكٌ أن تلك المادة ليست هي البدن 
الأول الذي كانت متعلقة به. لكون المفروض مفارقتها عنه واضمحلاله وبطلانه. فهي ماد 
ا البدن الأوّل, فلايخلو حيئئذ اما أن تكون متعلّقة بتلك المادّة الأخرى 
تعلق التدبير والتصرّف. فهذا تناسخ. فقد ظهر بطلانه ؛ وبا أن تكون متعلّقة بها لا تعلق 
التدبير والتصرّف, بل نوع تعلق لان تكون موضوعة لإدراكاتها كما ذهبوا إليه في النفوس 
الساذجةء من التعلق بجرم سماويّ أو جرم دخاني. أو نحو ذلك» على ما عرفت من 
المذاهب المنقولة في ذلك. فهذا أيضاً باطل. قد آشرنا إلى بطلانه فيما سبق. 

وبالجملة. ففيما ذكره إهمال لما هو الغرض المهمٌ هنا. 

فان قلت: لا اهمال, فان الشيخ لعله لم يتعوّض لبيان ذلك صریحاء إشعارا بان 
السعادة والشقاوة العقليّئين لا كانتا حاصلتّين للنفس بذانهاء وكان إدراكها غير مفتقر إلى 
آلة بدنيّة. فلا توقف لبيان حال تلك السعادة وتلك الشقاوة على بیان کون النفس كائئة 
حينئذ في ضمن بدن, مع أنه حيث قبل المعاد الجسمانی من الشرع, فقد أشعر بذلك البيان 
كما نطق به الشرع. 

قلت: هب أنّ السعادة والشقاوة العقليّنين تحصلان للنفس بذاتهاء وان إدراكهما 
لایحتاج إلى آلة بدنية. إلا أا تقول: ان الإهمال الذي ادّعيناه من جهة أنه لم يبيّن أن النفس 
في تلك الحالة التي يدرك فيها السعادة والشقاوة العقليّتين. هل هي في ضمن بدن أم لا؟ 
وأنّ ذلك البدن ماذا؟ مع أن السعداء الذين تحصل لهم بعد المفارقة السعادة العقليّة تحصل 
لهم السعادة الحسّيّة ابضاء على ما دلّ الدليل النقلی والعقلی عليه. وأنّ السعادة الحسّيّة 
الأخروية ليست من جنس السعادة الحشية الدنيويّة في الخسّة حى همل بيانها. بل 
أعظم منها بمراتب, بل ان أكثر ما دلّ عليه الشرع من السعادة هو السعادة الحسيّة كما يظهر 
على من تتبّع. وكذلك الاشقیاء, كما دل الدليل العقلی والتقلی على حصول الشقاوة 
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العقليّة لهم كذلك. دلا على حصول الشقاوة الحسّيّة لهم أيضاً. كما هو مدلول أكثر الآيات 
والاخبار وليس تلك الشقاوة من جنس الشقاوة الدنيويّة؛ بل أشدّ منها بكثير. والحال أن 
إدراك النفس للعادة والشقاوة الحسینین يحتاج إلى الة بدنيّة البنّة. ولذلك قال الشیخ 

في النفوس الساذجة بتعلقها بجرم سماويّ ليكون ذلك موضوعا لتخيّلاتهم وإدراكهم 
لتلك السعادة والشقاوة الحسیّنین. ة فلم أهمل بيان ذلك وهو محتاج إلى البيان المنّة؟ 

نم إن ما ذكرت: أنّ الشيخ حيث قبل المعاد الجسمانی من الشرع. فقد أشعر بذاك 
البيان كما نطق به الشرع, محل نظر. لاه ما قبل المعاد الجسمانيّ من الشرع. وظاهر ذلك 
آنه قبل تعلق النفس ببدن حين البعث كما نطق به الشرع لا من حين المفارقة إلى حين 
البعث أيضاً. أي في عالم البرزخ, فإنّه لا إشعار لذلك القبول ببيان حال النفس في عالم 
البرزخ, كما نطق به الشرع. وعلى تقدير التسليم فما نطق به الشرع في ذنك العالم اّما هو 
التعّق يبدن مثاليّ روحانی. كما سنبیّن ذلك فيما بعد إن شاء اللّه تعالى. لا التعلّق بغير 
ذلك من الأبدان ولا التجرد عن الأبدان مطلقاً 

والشيخ لو كان قائلاً بذنك البدن المثالی, لكان قائلاً به في النفوس الساذجة التي هي 
على رأيه لا بد لها من جسم تتعلّق به في إدرا كاتهاء ولم يقل بالبدن المثالی فيها. مع ن 
القول به فيها لا مانع منه. كما سیتضح ذلك من بعد. وأنّ ما قال به فيها واضح البطلان. كما 
عرفت. 

وحینئذ فهو مع إهماله لبيان ما هو الفرض المهمٌ هناء يظهر منه أنه غير قائل بما نطق 
به الشرع في بيان حال النفوس مطلقا في عالم البرزخ من حيث التعلق ببدن مثالی. و يلزم 
منه مخالفته للشرع مع ادّعائه أنه مصدّق به كما يلزم مخالفة الشرع على الذين قالوا 
بالمعاد الروحانيّ ولم يقولوا بالجسمانيّ مطلقاء من جهة بيان حال الشفوس في عالم 
البرزخ وحين البعث جمیعاء ون كانت مخالفته للشرع أقلّ من مخالفتهم له. وكأ منشأ 
ذلك قلة الاعتناء والمبالاة بالشرع الشر یف, أو الغفلة عنه مع ظهوره. نعوذ باللّه تعالی من 
ذلك. وإن احتمل أن يكون لذلك وجه آخر لم نعلم. 

وقد يُحكى عن بعض علمائنا ما مضمونه أنه رأى رسول ال في المنام. فسأله 
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عن حال ابن سينا فقال#ّ: ان ابن سينا آراد أن يترقّى إلى الرفیع الاعلی بدون قائد 
إرشادي وهدایتی, فضربته بیدی فأسقطته إلى الأسفل الأدنى. فتردى وهوى. 


في بیان حال النقوس بعد المفارقة عن البدنء أي في 
عالم البرزخ كما نطق به الشرع 


وحيث انتهى الكلام إلى هذا المقام» وتم مارّمنا ذكره على سبيل المقدمة, فلنرجع 
الى ما كنا بصدده من بیان حال النفوس بعد المفارقة عن البدن, كما قال تعالى: (وين 
ورانهم رزخ إلى یوم يُبعَُون » " 

فتقول: روى حجّة الإسلام ورئيس المحدّثين أبو جعفر محمد بن علي بن بأيويه 
لقع قدّس الله تعالى روحه فى كتاب «مّن لا يحضره الفقيه» عن الصادق عليه وعلى 
آبائه الطاهر اون اوعضو 3 أكمل الصلوات وأفضل التسليمات والتحيّات: «إِنّ 
الأرواح في صفة الأجساد فى شجرة من الجنّة تتساءل وتتعارفء فإذا قدمت الروح على 
الارواح. تقول: دعوها فقد أفلتت من هول عظیم. تم يسألونها ما فعل فلان؟ فان قالت لهم 
ترکته حيّاً ار تجَوه. وان قالت لهم: قد هلك. قالوا: هوی هوی».۲ 

وروی شيخ الطائفة آبو جعفر محمّد بن الحسن انطوسي نور الله تعالی ضریحه في 
کتاب «تهذ یب الاحکام» باسناده عن مروان بن مسلم عنه ناء قال : قلت له: إن خسي 
ببغداد. وأخاف أن يموت بها. قال: ما تبالي حيثما مات. ما اه لایبقی مومن في شرق 
الارض وغربهاء إلا حشر اللّه تعالی روحه إلى وادي السلام. قال: قلت: جعلت فداك. 
وأين وادي السلام؟ قال: ظهر الکوفة. ما إنَى كأني بهم حَلّق حَلّق فعود يتحدّثون. ۲ 

وعن يونس بن ظبیان, قال: كنت عند أبى عبد اللّه ا جالساء فقال: ما يقول الناس 


١-المؤمتون‏ (۱۳۲: Ka‏ 
۲ من لایحضره الغقيه ۱۹۳/۱ .و فيه :ما فمل فلان؟ وب فمل فلان؟ 
۳ تهذيب‌الأحكام 131/۱ (فى آحکام الأموات) و فيه :... أن يموت فيها... لا بیقی أحد... ولا قي غربها... 
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فى أرواح المؤمنين؟ قلت: يقولون: تكون في حواصل طيور خضر في قناديل تحت 
انعر ش!؛ فقال ابو عبد الله:2ة: شبحان ائله. المؤمن اكرم على الله من ذلك. ان يجعل روحه 
فى حوصلة طائر أخضر. يا یونس, المؤمن إذا قبضه الله تعالى صيّر روحه في قالب كقالبه 
فى الذنيا قبأكلون ویشربون. فاذا قدم علیهم القادم عرف كلك الصورةالتي كانت فى 
الدئيا ١‏ 

وعن أبي بصير قال: سألت أبا عبد الله عن أرواح المؤمنين, فقال: في الجنّة على 
صور أبدانهم, لو رأيتهم لقلت فلان. ' 

إلى غير ذلك من الأحاديث التي رواها علماؤناء وقد نفلنا جملة منها في صدر 
الرسالة. ۱ 

وقد قال بعض العلماء المتبحّرين من المتاخرین "في شرحه على التهذيب: إن هذه 
الأخبار تدلّ على انتقال الارواح إلى الاجساد المثاليةء وبه يستقيم كثير من ألآيات 
والأخبار الواردة في أحوال نروح بعد مفارقة البدن. وقد وردت به أخبار کثيرة. ولا مانع 
عن القول به. وليس هذا من التناسخ في شيء» مع أنّ التناسخ نم يتم دليل عقليّ على 
امتناعه. ولو تمت لا يجري أكثرها فيما نحن فيه. والعمدة في نفيه إجماع المسلمين 
وضرورة الدين. ومعلوم أنّ هذا غير داخل فيما انعقد الإجماع والضرورة على نفیه, كيف 
وقد قال به كثير من المسلمين. كشيخنا المفيد قدّس الله روحسه وغيره من علمائنا 
المتكلّمين المحدّثين, بل لا ببعد القول بتعلّق الأرواح بالأجساد المثاليّة عند النوم أيضاً. 
كما يشهد به ما يرى فى المنام. وقد وقع في الأخبار تشبیه حالة البرزخ وما يجري فيها 
بحالة الرؤيا وما بشهد فيها. 

قال الشيخ البهائيّ قدس الله روحه: «قد یتوهم أنّ القول بتعلّق الأرواح بعد مفارقة 
أبدانها العنصريّة بأشباح آخر -کما دلت عليه الأحاديث ‏ قول بالتناسخ» وهذا توهّم 


سس 


۱ تهذیب الأحكام 111/۱. 


۲ - تهذيب الاأحکام 117/۱ و فبه :... لو رأيته لقلت:... 
۳ - هو المحدت الجلیل المواي محمّد باقر المجلسی (ره) منه. 
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سخيف. ان التتاسخ الذي أطبق المسلمون على بطلانه هو تعلّق الارواح بعد خراب 
اجسادها باجسام آخر فى هذا العالم. اما عنصريّة كما يزعم بعضهم وبقسّمه إلى النسخ 
والمسخ والفسخ والرسخ. أو فلكيّة ابتداء, أو بعد تردّدها فى الأبدان العنصريّة. على 
اختلاف آرانهم الواهية المفصّلة فى محلها. وأمًا القول بتعلّقها فى عالم آخر بأبدان مثاليّة 
مدّة البرزخ إلى أن تقوم قیامتها الكبرى. فتعود إلى أبدانها او بإذن مبدعهاء ما بجمع 
أجزائها المتشئّتة. أو بإيجادها من كتم العدم. فليس من التناسخ في شيء» وإن سئیته 
تناسخا فلا مشاحّة في النسمية إذا اختلف المسمّى. وليس إنكارنا على التناسخيّة حُكمنا 
بتكفيرهم بمجرّد قولهم بانتقال الروح من بدن إلى أخر. فٍنْ المعاد الجسمانی كذلك عند 
كثير من أهل الاسلام, با ل بقولهم بقدم النفوس وترددها فى أجسام هذا العالم, وإنكارهم 
المعاد انجسمانی في النشأة الأخروية». 

ثم قال قدّس سرّه: «ما ورد فى بعض أحاديث أصحابنا رضي الّه عسنهم, من أن 
الأشباح التي تتعلق بها النفوس مادامت في عالم البرزخ ليست بأجسامهم. وانهم 
بجلسون حلقاً حلقاً على صور أجسادهم العنصريّة يتحدّثون ویتتگمون بالأكل والشرب. 
وأنهم ريما يكونون في الهواء د بين الأرض والسماء. يتعارفون في الجو ويتلاقون, وأمثال 
ذلك كما يدل على نفى الجسميّة وإثبات بعض لوازمهاء يعطي أن تلك الأشباح ليست في 
كثافة المادیّات ولا فى لطافة المجرّدات. بل هی ذوات جهتین وواسطة بين العالمّين, 
وهذا بويد ما قاله طائفة من أساطين الحكمة من * فى الوجود عالماً مقدارياً غير العالم 
الحِسَيّ. هي واسطة بين عالم المجردات وعالم الماديّات. ليس في تلك اللطافة ولا في 
هذه الكثافة. فيه ما للأجسام والأعراض من الحركات والسکنات والأصوات والطّعو م 
والروائح وغيرها مَل قائمة بذواتها لا في مادّة. وهو عالم عظيم الفسحة, وسكانه على 
طبقات متفاوتة في اللطافة والكثافة. وقبح الصورة وحسنهاء ولابدانهم المثاليّة جميع 
الحواسٌ الظاهرة والباطن. فیتنعمون ويتالمون باللذات والآلام اللفسانية والجسمانيّة. 

وقد نسب العلامة في «شرح حكمة الاشراق». القول بوجود هذا العالم إلى الأنبياء 
والأولياء والمتالهين من الحكماء. وهو وان لم یم على وجوده شيةٌ من البراهين العقليّة, 
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لكنّه قد تأيّد بالظواهر النقليّة, وعرفه المتألهون بمجاهداتهم الذوقيّة. انتهى».' انتهی 
كلامه. 

أقول وباللّه التوفيق: اعلم أن القول بانتقال الأرواح بعد الموت إلى الأبدان المثاليّة. 
وكذا القول بوجود العالم المثاليّ المتوسّط بين العالم الحشي والعقل هو قول كثير من 
العلماء الإسلاميّين المحدّثين وكثير من المتكلمين, ولا سيّما الصوفيّة منهم, وكثير من 
أساطين الحكمة, ولا سيّما الإشراقيّين منهم. كما بظهر على من تصفّح کستب العلماء. 
مضافاً إلى ما ذكره شارح «حكمة الاشراق» أَنْه فول الأنبياء والأولياء والمتالهین من 
الحكماء. وكذلك بالقول بذلك بستفیم توجيه كثير من الآيات والأخبار الواردة في أحوال 
الروح بعد مقارقة البدن, كما ذكره ذلك البعض من المتبحّرين أيضاًء ويظهر ذلك على من 
دير فى تلك الآيات والأخبار الواردة فبها. 

ل ما رواه الشيخ الصدوق في «الفقيه» عن الصادقءاهة: «اذا قبضت الروح فهي 
مُظِلة فوق الجسد روح المؤمن وغيره ينظر إلى كل شيء يُصنع به. فإذا كفن ووضع على 
السرير وحمل على أعناق الرجال عادت الروح إليه ودخلت فيه. مد له في بصره فينظر 
إلى موضعه من الجنّة أو النار. فينادي بأعلى صوته إن كان من أهل الجنّة: عَجَُلوني. وان 
کان من اهل النار: رُدوني. وهو يعلم کل شيء يُصنع به ويسمع الكلام». ' 

ومثل ما رواه فيه عن اسحاق بن عتار: «أنّه سأل أبا الحسن الأول صلوات الله عليه 
عن المؤمن يزور أهله؟ فقال: نعم. قال: في كم؟ فقال: على قدر فضائلهم. منهم من يزور 
کل يوم. ومنهم من يزور في کل یومین, ومنهم من يزور في کل ثلاثة أيّام. قال: ثم رایت 
في مجرى كلامه أنه يقول: أدناهم جمعة, قال له: في أيّ ساعة؟ قال: عند زوال الشمس 
أو قبيل ذلك. فيبعث الله معه ملکا يُرِيه ما یسر ويستر عنه ما يكرهه, فيرى سروراً 


١‏ الاربمین للشيخ البهانئ /۱۹۱ و ۱۹۲ و فيه : ... لوازمها على ما هو منقول في الكافي وغبره عن أمير المؤمتين 
والائكة من أولادهم لا 35 
۲ من لایحضره الفقیه ۰۱۹۳/۱ و فيه : ... الجنّة أو من الثار... عجلونى عجلونى... ردونی ردونی.... 
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و برجع إلى قُرّة عین».۱ 

ومثل ما رواه حفص بن البختري عن أبى عبد الله 3: «إِنّ الكافر يزور أهله. فيرى 
ما بکرهه, وبستر عنه ما بُحب» ". ۱ 

وقد ذكر شارح الفقيه: أنه روى في المونّق عن بي بصيرء عن الصاد قا إن کل 
مؤمن وكافر مات يجيء عند الزوال لزيارة أهله. فإن رأوا عملاً صالحاً من أهلهم شكروا 
الله عروجل. وان رأوا عملا سيئاً تألموا وتحسّروا حسرة عظيمة." 

وروي أيضاً عن أبي الحسن الأوّللية. في خبر كالصحيح «ا ته سثل عنه هل يجيء 
الميت نزيارة اهله؟ فقال: نعم. قال: في كم؟ قال: في كل أسبوع وشهر وسنة بمقدار 
منزلتهم. قال: في أيّ صورة؟ قال : في صورة طائر لطيف يجلس على جدار بيته» وينظر 
إلى أحوال آهله. فان كانت حالهم حستة يسر وإن کانت سیِلة بغتم ویحزن».* 

وروي أيضاً فى حدیث قوي عن عبد الرحيم. عنه 1 : «أنّه سأله عن 9 المؤمن هل 
يزور أهله؟ قال ا: نعم يرخّصه اللّه تعانی» ويّرسل معه ملکین, وهو على صورة طائر. 
ويجلس على حائط ببته وينظر إلى أهله ويسمع كلامهم».” 

إلى غير ذلك من الأحاديث الواردة في حال الميت بعد مفارقة روحه عن جسده؛ بل 
اه يتقيم بالقول بذلك توجيه القول بتجسيم الأعمال كما سيأتي ببانه. وكذا يستقيم 
توجيه ما ورد من ظهور الملكين مُنكر ونكير على المؤمنين بصورة حسنة وعلى غيرهم 
بصورة مهيبة. وكذا ظهور جبر يل في صورة دحية الكلبيّ وأمثال ذلك. سواء قيل 
بكون الملائكة أجساماً نورانة لطيفة. كما هو ظاهر الشرح. أو ذواتا مجرّدة كما ذهب إليه 
بعض الحكماء, و سيجيء زيادة بیان لذلك فيما بعد. إن شاء الله تعالى. 


۰۱۸۱/۱ من لايحضره الفقيه‎ ١ 

۲ -نفس المصدر. 

۳ شرح الفقيد النارسي ۳۶۱/۱ الطبمة الحجريّة. 
۶ شرح الفقيه ١/517؟.‏ 

9 تفس المصدر. 
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وقد وردت بما يدل على هذا الفول آخبار كثيرة غير ما ذکرنا هنا أيضاً. كما تقلنا في 
صدر الرسالة جملة من الأخبار في ذلك, وكلها متقاربة المضامين تدل على انتقال 
الأرواح إلى القالب المثالی. فتذكر. 

ثم إن عمدة المستند في ذلك عند المتمشكين بالأخبار. هي تلك الأخبار الواردة في 
ذلك. كما أن عمدة المستند فيه عند الحكماء الاشراقیّین والصوفيّة من المتکلمین هي ما 


ص 


من جملة الشواهد على وجود العالم المثالی ما یُشاهد فى النوم 


وقد جعل بعض من القائلين بوجود هذا العالم المثا! ی وانتقال الروح إلى بدن مثالي 
بعد المفارقة عن البدن العنصريّ. من جملة الشواهد على ذلك ما يشاهده النائم في نومه 
من الصورء كما ورد في الأخبار من تشبیه حالة البرزخ وما يجري فيها بحالة الرؤيا وما 
يشاهد فيهاء وأنْ النوم أخو الموت. 

وكان وجه هذه الشهادة, أن الصورة التى يراه الانسان فى منامه من صورة ذاته. أو 
صورة غيره من الانسان أو غيره ما أن تكون هي الصورة المحسوسة بح البصر 
الظاهريٌ المنتزعة من المحسوس العینی الموجود في الخارج. فهذا باطلء لأنّ البصر 
لظاهري معطل في حالة النوم باق العلماء من الحكماء وغیرهم. بل إن : تعطله معلوم 
بالضرورة. فكيف يفعل فعلاً؟ وأيضاً فعلم بالضرورة أن تلك الصور ليست صوراً 
محسوسة منتزعة من أعيان خارجيّة, وإلا لتر تب الآثار الخارجيّة المتر تب علبهاء ولیس 
كد لك. 

وتان تكون هي صوراً موجودة في الخيال أو في القوة المتخيّلة, فهذا وإن كان ما 
قال به جمعٌ من الحکماء. ولاسيّما الطبیعیّین منهم. لكنّه مما لا بكاد یتم, لاله مبني على 
تعطل الحواس الظاهرة وعدم تعطل الحواس الباطنة في المنام, وهذا غير معلوم, بل ما 
ذكروه في سبب تعطّل الحواس الظاهرة في المنام يجري في تعطل الحواس الباطنة أيضاً. 


أحوال النفس الإنسانيّة بعد خراب بدنها ۱۷ 


حيث ان سب التعطّل سواء كان هو نوعاً من قطع العلاقة مع البدن الذى يحصل للنفس 
حالة النوم. حيث نها في تلك الحالة يصير علاقتها مع البدن قليلة ومنقطعة في الجملة, 
أو كان استيلاء رطوبة على أعصاب الدماغ التي هي مبادی الحواسٌ كما قالوا. أو أمر آخر 
غير ذلك؛ فهذا السبب كما أنه يجرى في تعطّل الحواسٌ الظاهرة يجري في تعطل الباطنة 
منها أيضاً. ولا دليل على اختصاصه بالظاهرة منهاء بل الظاهر جريانه فى الباطنة وكونه 
سبباً لتعطّلها ایضا. وأيضاً إن الصور الخياليّة يجب أن تکون منتزعة محسوس 
خارجيء تبقى تلك الصورة في خزانة الخیال, ونحن قد نرى في المنام صورة لم نر ذا 
صورتها قط ون القوة المتخيّلة وان كانت قد تخترع صوراء لا تكون ذوات صورها 
موجودة. ولم تجيء تلك الصور إليها من جهة الحواسّ الظاهر والخيالء لا أن أكثر ما 
تخترعه هي الصورة الكاذبة التى لا حة حقيقة لهاء وین كا ن يمكن نادراً أن دخترع بمحض 
تعتلها صورة تاش اقا ذو بض اور وأندر منه الموافقة من کل الوجوه. 
والحال لا كثيراً ما نری في المنام ریا صادقة, بل نری صورة لم نر ذا صورتها قط ثم 
یفق أن نری بعد ذلك ذا صورتها أيضاً موافقا لما رأيناه في السنام من كل الوجسوهه 
ومستبعد جداً أن تكون تلك الصورة من مخترعات المتخيّلة. افقت موافقتها من كل 
الوجوه. وعلى هذا فمّن قال بِأنّهها خيال منفصل. إن أراد ها صورة مشابهة للصورة 
الخيانیة منفصلة عن المادة الجسمائية فله وجه» وان أراد ها نفس الصورة الخيائية 
المنفصلة عن المواد. فعليه البيان. بل فيه نظر لا يخفى. 

وأمّا أن تكون الصورة المشاهدة في المنام صورة مرتسمة في جسم فلكي أو 
تعر ان انوس الل افلکة لا شاهدها نضی فیه پیب ها هو 
من الارتباط مشاهدة عقليّة كأنّها مشاهدة حسّيّة. فذلك أيضاً متا لا یکاد يتم له 
مخف و فوا يل ذلك )مطل الل جرفي دا الحال في 
لم والحال فى الصور الفرققة في الا بغلاف ذلك حيث انا ثراها موجودة بوجود 
منفرد غير متعلّق بشيء آخر من جرم فلکی أو جسم عنصريّ أو نفس منطبعة فلكيّة. 

وحیت بطلت تلك الاحتمالات فبقي أن تكون الصورة المرئيّة في المنام موجودة 


۱۹۸ منهح الرشا: - المجلد الثالث 
فى عالم آخر هو عالم المنال, كما تبيّن حاله. 

۱ وأمًا وجه کون انصورة المرئيّة فيه تارة موافقة لما فى الخارج, كما في الرؤيا 
الصادقة. وتارة غير موافقة كما فى ي الرؤيا الكاذبةء فکائه لأجل أن النفس اذا كانت صافية 
من شوب كدورات الطبيعة. فبصرها الذي لها في بدنها المثالي صحيحة. فهي ترى بتلك 
العين الصحيحة الأشياء على ما هي عليهاء ون لم تكن صافية عن ذلك فعینها التي لها 
في ذلك البدن عليلةء وهي تری بتلك العين العليلة الأشياء على خلاف مأ هي عليه كما 
في العين الظاهريّة للاحول مثلاً. 

وهذا الذي ذكرنا هو إشارة إجماليّة إلى الرؤيا الصادقة والكاذبة. ولتفصیلها متام 
ال بد الات روا اه الاد وة ون سای وره من شي كال 
البرزخ بحالة الرؤيا وأنّ النوم أخو الموت, ون كان بين الحالّین فرق ماء حيث ان مفارقة 
النفس عن البدن فى الموت مفارقة تامة وفي النوم مفار قة في الجملة. وبهذا اد عتبار 5-5 
يكون هذا الشاهد شاهدا على المطلوب. فتبصّر 

ثم إن رما عد بعض القائلين بهذا القول من الشواهد عليه ما يُحكى من أنّ السفلة 
والأوباش إذا قتلوا إنساناً وأحرقوه في نون الحمّام. فكثيراًما يشاهد فى سطح الماء انذي 
في خزينة ذلك الحتام شبح مثل صورة إنسان. ویری ذلك فيه مادام ذلك الماء سا كنا غير 
متحك, وذلك قد جب كثيراً. ولذلك كان دیدن الحمّاميٌ وصاحب ذلك الحمّام أن 
يحتاط في ذلك ويلاحظ لكي بعلم له في تلك ال هل احرق قن اون الحقام اسان ا 
لا؟ وما ذلك الشبح إلا قال مثاياً لذنك الشخص المخدرق لنش یه رعد سا ركني فد 
قالبها العنصريّ. ونحن أيضاً قد سمعنا ذلك في عصرنا وهو -على تقدبر الوقوع_لا يخفى 
أنه ممًا يمكن أن يكون شاهدا على المطلوب. 

ثم یه معا یبد هذا المطلوب. ويكون شاهداً عليه ما تقل أله روى بعض الأعاظم من 
العلماء كالسيّد الداماد طاب ثراه في «الجذ وات»: «أنّ مظهر العجائب ومُظهر الغرائب سيّد 
الوصیّین علي بن أبي طالب عليه 7 أولاده المعصومين أجمعين سلام الله تعالى إلى 
يوم الدين كان ليلة من ليالي شهر الله الأعظم شهر رمضان ضيفاً لعدّة من الصحابة, وأفطر 


أحوال النفس الإنسانيّة بعد خراب بدنها ۱۹۹ 


في بيو تهم المتعدّدة. وقال رسول هن علا أفطر في بيته».' 

فإ توجيه هذا الحديث. ما يمكن على القول بعالم المثال. وبوجود البدن المثالی, 
حيث إِنّ حضور علی لا يبدنه العنصريّ في بيوت عدّة من الصحابة مع كونه في ينه بذلك 
آلبدن ممتنع پالذات. فان جسم واحد بالشخص لا يمكن أن يكون في زمان واحد وفي آن 
واحد إلا في مكان واحد لا آزید. وادعاء أنّ ذلك لمّله كان من معجزته وكرامته ا لايكاد 
يصح فان المعجزة والكرامة اما تُمكن في شيء يكون ممكناً ذاتتيّا. ويكون ممتنعاً 
عاديا لا في الممتنع بالذات. كما أنّ ادّعاء أنّ ذلك لعلّه كان لأجل أن الله تعالى خلق 
ملائكة بصورة علی اء وأ أولئك الملائكة أفطروا في بيوت الصحابة وظنّ الصحابة 
انهم عنی :1 . والحال أله نفسه أفطر في بيته غير مستقيم, لأنّ المفروض في الحديث 
إفطار علی ا في بيوت الصحابة, لا إفطار الملائكة. 

نعم. يصح توجيه ذلك على القول بالبدن المثالی. فإنّه لا مانع من أن يكون لروحه 
الشريف المقدّس ابدان مثاليّة» ويكون قد ظهر فى ضمن كل بدن مثالي فى بيتِ واحدٍ من 
الصحابة. وظهر بیدنه العنصري في بيته. وعلى هذا فيكون فى الحديث الشريف شهادة 
على المطلوب. 

وفيه مع الشهادة على ثبوت أصل عالم المثال ووجود البدن المثاليّ -شهادة على 
امرين اخرین ايضا: 

الأول إمكان تعلّق الروح في عالم اليقظة أيضاً ببدن مثالی, واه لایلزم أن يكون ذلك 
بعد المفارقة التامّة كما فى حالة الموت. أو المفارقة في الجملة كما في حالة النوم. 

والثاني: جواز تعلّق روح واحد. وخصوصاً إذا كان مقدساً شريفاً بأكثر مسن بدن 
e‏ 

ولا امتناع أيضاً في کل منهما. 

بل يشهد على الأول منهما اه رُوي عن الصادقين 2# أنَّهم قالوا في تفسير قولهم: 


١‏ الجذوات /8؛ الطيعة الحجرية. 


۱۲۰ منهج الرشاد - المجلد الثالث 


«یا من ظهرالجمیل وشتر a‏ متلگفي لمرش, وه فعل نع e‏ 
له ذلك المتال أيضاً فى حضور الملائكة فيُظهره الله تعالی عليهم. وإذ! فعل فعلاً قبيحا 
لم يقم بذلك القبيح ذلك المثال فيستره اللّه تعالى عنهم.۱ 

فان الظاهر. أنّ ذلك المثال هو القالب المثالی الذي تعلّق به روح المؤمن لاأمر آخر, 
ولا ملك من الملائكة كان بصورة ذلك ا ذلك قالباً مئالياً. كان فيه 
شهادة على جواز تعلّق الروح في حالة اليقظة وفي حال التعلّق التام بالبدن العنصريّ 
بذلك البدن المتالی, ولا امتناع في ذنك. حيث إِنّ البدن المثاليّ ليس كالبدن العنصريّ 
حنّى لايجوز تعلق اثروح الواحد في زمان واحد بأكثر من بدن واحد. بل هو كالظل 
والشبح للبدن الاصلی العنصري, وموجود بالعرض بوجود البدن الأصلی. وتعلق الروح 
به وبالبدن الأصلی تعلّق واحدء إلا اه بالبدن الأصليّ بالذات. وبالمتالی بالعَرّض, فعلی 
هذا فلا امتناع في أن يتعلّق النفس الواحدة مع تعنها بالیدن الأصلي بالبدن المثالي 
الواحد أو الأكثر من الواحد. وهذا بخلاف تعلقها ببدنين عنصريّين أو أكثر. حيث إِنّ 
أحدهما منفصل الذات ومبائن الحقيقة عن الآخر. فإنّه لا يجوز تعلّق النفس الواحدة في 
1007 

وكذلك يشهد على الثاني من الأمرّين ما ذكره بعضهم من أنّ البدن المثاليٌ كالشبح 
الذي ُرى في المراة, بل إن ما يرى في المراة فهو كوّة مفتوحة إلى عالم المثال, وكما جاز 
انطباع صورة واحدة في مرايا متعددة متکثرة في زمان وأحد. فلم لايجوز تعلق روح 
واحد وخصوصا إذا كان مقدسا شريفا بقوالب مثاليّة متعددة في زمان واحد؟ 

وبما ذکرنا یمکن توجیه ظواهر ما دل على ظهور ملك الموت في زمان واحد في 
أمكنة متکترة لقبض الارواح. وإن كان بمکن أن یکون له وجه آخر لم نعلمه. واللّه 
ورسوله ولو العلم علمبه. 

وکذا توجیه ما قيل أنّ إلياس ا هو إدريس النبی, وهو 4 مع کونه في السماء 


سے دد ر 


۱ راجع بحارالآتوار ٤‏ و مفتاح الفلاح ذيل دعاء «يامن أظهر الجمبل», و شرح الأسماء لاسيزواري /۹۱. 


أحوال التفس الإتساتيّة بعد خراب بدنها ۱۳۱ 


يظهر بصورة إئياس في الأرض. والله تعانی یعلم. 

وقد حکی بعض الصوفية أنّ بعض مشایخهم وهو قضیب البان الموصلی ‏ كان رى 
في زمان واحد في مجالس متعدّدة مشتغلاً في كلّ مجلس بأمر غير ما في الآخر. وهذه 
الا شد صنكها تفن شابن كرنا. ۱ 

نم اك حيث عرفت بیان الشواهد على هذا انمطلوب. وتوجيه الأخبار الواردة فى 
كيفيّة حال الروح بعد المفارقة عن البدن, وكذا توجيه غير ذلك من الأخبار على القول 
بوجود عالم المثال. 

فاعلم أنّ العمدة فى مستند هذا القول هو الأخبار الدالّة عليه. فلنتکلم فى دلالتها 
حّی ينضح لك ثبو هذا العالم. وكذا كيفيّة حالاته وأوصافه. ۱ 

فنقول: إِنّ دلالة تلك الأخبار التي نقلناها دلائل على ثبوت العالم المثال ووجود 
البدن المثالی, وإن كانت ظاهرة غنيّة عن البيان لدی اتأتل اساي 0007ل الى انتبیه 
علیه. فنقول: إن ما تضمّنه بعض تلك الاخبار من أن الأرواح في صفة 2 الأجسادء واتهم 
على صور ابدانهم ونحو ذلك. لیس المراد به ان ذوات تلك الارواح باعیانها اجسام كثيفة 
أو لطيفة على صفة الأجساد وهینتها وشکلها, لأنه مع عدم كونه مذهباً لأحدٍ من الملیّین 
والفلاسفةء يئفيه ما مرّ من الدليل على تجرد الروج وغل كونها ابره الشدن شاه 
وأجزائه. بل المراد كما هو صريح بعض الأخبار الأخر من تلك الأخبار أن تلك الأرواح 
ذوات آخر وراء الأجاد يُصيّرها الله في قوالب وأجساد مثل قوالبها وأجسادها في 
الدئياء بحيث يكون لها نوع تعلق بتلك الأجساد. وهذا بظاهره وان كان عم من أن يكون 
ذلك التعلّق تعلق الندبیر والتصدف. أو التعلّق بوجه آخر مسن الحلول أو الدخول أو 
الانضمام أو نحو ذلك إلا أن تشبيه تلك القوالب بالقوالب الدئيويّة يدل على أن ذلك التعلق 
ليس سوى تعلّق التدبير والتصرّف, فان هذا كان نها مع القوالب اندنيويّة لا غير. مع أن 
القول بتجرّدها -كما هو الحقّ وعرفت الدليل عليه ينفي ما سوى تعلق التديير 


۱ -راجع الاعلام للزركليّ 1/8غ و ۱۹۹/۰ . 


۱۳۲ منهج الرشاد - المجند الثالث 


والتصاف 

وحينئذ تقول: إِنّ ذلك القالب الذي يصيّر الله تعالی الروح فيه بعد المفارقة ظاهر أَنّه 
ليس عين القالب العنصريّ الذي كان للروح حين التعلّق به في النشأة الدنيويّة. لاله باطل 
بالاتفاق ولم يَقْل به أحد. حيث إن المفروض بطلان ذلك القالب ومفارقة الروح عسنه. 
وإعادته بعينه. أي بأجزائه الأصليّة. وان كانت ممكنة كما دل الدليل عليه إلا أنّ تلك 
الاعادة إِنْما تكون عند قيام انساعة لا فى النشأة البرزخيّة المنوسّطة بين النشأة الدنيوية 
والأخروية. ش 

اشا التشبيه بالقالب الدنيويّ كما نضمّنته تلك الأخبار ينفي كونه عين ذلك القالب 
الدنيويٌ. بل بدل على أنه قالب آخر مثل قالبها في الدنيا. 

وظاهر أيضاً أله يس ذلك القالب الآخر قالبا یت فتاه اواك مات ار 
إنسانياً شببهاً بقالبها في الدنيا. لأنّ کل ذلك متضمّن للتناسخ الذي عرفت الدليل على 
بطلائه كما مر. ۱ 

ته يكير أن لین تال یات فلك شا م التناسخ لازمة على 
تقد بره أيضاً كما يقتضيه التدبّر في دليل بطلانه. مع أنَّ الجرم الفلکی كما تقرّر عندهم غير 
قابل لصيرورته قالبا لروح ما ولتشكله اشکالا مختلفة على هيئات القوالب البدنيّة 
العنصرية. 

وظاهر آیضا ا ذلك القانت لیس شینا من جرم فلکی. أو جرم إبداعيّ غير منخرق. 
أو جسم عنصري يكون للروح الانسانی تعلق به وراء تعلّق التدبير والتصرّف, بل بأن 
يكون ذلك موضوعاً لتصوّرات الروح و تختلاتهاء فان ذلك مع كونه باطلاً كما مر الدليل 
عليه - ينفيه ظاهر تلك الأخبار الدالة على التشبيه بالقالب الدنیوی» وعلی أن التعلّق به 
تعلق التدبير والتصرّف لا غير. 

وظاهر أيضاً أن ليس ذلك القالب شيئاً مجرداً عن المادّة فى ذاته مطلقاً وأمراً عقلياً. 
لان المفروض کونه قالاً للروح كقالبها في الدنيا وذا هيئة وشکل مثله. وانشیء المجرّد 
والأمر العقليّ لایمکن أن یکون کذلك : فحيث ظهر أن ذلك القالب ليس أمراً مجر داً عقلياً 
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ولا قالباً جسمانياً عنصرياً أو فلكي ظهر اه من عالم آخر غير العالم الحدّيّ والعقلی 
متوسّط بين العالمين» یسمّیه القائلون به عالم المثال وعالم البرزخ. وسيجيء شرح معنى 

ثم تقول: ان ما نضمّنه تلك الأخبار. من أن الأرواح في صفة الاجساد. وأّهم على 
صور آبدانهم. ون الروح یی في الب كقالبه في الدنيا. حيث یدل على أنّ القالب 
المثالي البرزخی مثل القالب الدنيوي في الصفة والصورة. لا يُنافيه ما تضمّنه بعض 
الأخبار التى قدمنا ذكرها آنفاء من أن الت یجی» انا اهله بصورة طاثر لطسیف» 
تكلس طن جا املو ا ا لاله حكن أن و د أل 
4 القالب الذي أعده اللّه تعالى للأرواح وصيّرها فيه في الأصل, نما هو قالب کقالبه في 
انذنيا في الصورة والصفة. إلا أنّ ذلك القالب لما كان قالياً ماليا متوسّطأً بين العالمین قابلاً 
للتشکل بالأشكال المختلفة. ومن جملتها شكل الطائر وصورته, فربّما يجيء بحسب 
مصلحة من المصالح وبحسب مر تبته ومنزلته فى صورة طاثر لطيف. 

ومنه يظهر أن لا منافاة بين ذلك الخبر. وخبر يونس بن ظبيان', عن الصادق ا 
المتضمّن لقوله مه «سبحان الله المؤمن أكرم على الله من ذلك أن يجعل روحه في 
حوصلة طائر أخضر». لأنّ القائلين بجعله فى حوصلة طائر أخضر. لعلّهم قالوا بذلك 
زعما منهم أرنّ الأصل فيما أعده الله تعالى لار هو غراف ا را لزان 
التي هي أمثال قوالبهم في الدنياء فر ده لذلك. ولا فيه تومّم التناسخ المُحالء وهذا لا 
ينافي جواز تشكلهم بعد تعلقهم بقوالبهم المثاليّة التي هي مثل قوالبهم في الدنيا بصورة 
طائر أخضر مثلا. 

وكذلك لاينافيه ما تضتنه بعض الأخبار التي قدّمنا ذكرها في صدر الرسالة: ان 
الأرواح في حجرات. فإنّه يمكن أن يكون المراد به واللّه اعلم هم مع تعلّقهم بتلك 
القوالب المتاليّة يكونون في حجرات. أي مثانيّة برزخيّة. 


'- تهذيب الأحكام 131/١‏ (فى أحكام الأمودت). 
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نم إن الأخبار الواردة في ذلك كما ندل على و جود الأبدان المثاليّة لأرواح المؤمنين. 
كالأخبار التي نقلناها هاهناء كذلك تدلّ على وجودها لأرواح الكافرين المستضعفين 
والأطفال, سواء كانوا أطفال المؤمنين أو أطفال الکقار. كما يظهر ذلك على من تصمّح 
الأخبار, وقد نقلنا جملة منها في صدر الرسالة, فتذكر. 

وبالجملة, فمدلول الأخبار وجود البدن المثالي نكل روح انسانيّ من الأرواح بعد 
مفارقته عن البدن. 

ثم إن ما دلّ من تلك الأخبار على أنّ أرواح المؤمنين في شجرة من الجنّة. أو في 
الجنّة. لعل المراد به -واللّه اعلم _الجنّة المثاليّة والشجرة المثاليّة, لا أصل الجنّة الموعودة 
وشجر تھاء كما سنوضّح ذلك فيما بعد إن شاءاللّه تعالی. 

كما أن ما دل منها على أنّ أرواح الممنین في يُستان في المغرب في شاطی الفرات 
يأكلون من ثماره, وأرواح الكفار في نار في المشرق أحرٌ من نار الدنياء وهم فيها يأكلون 
من زتومها ويشربون من حمیمها. لعل المراد بتلك الثمار فى ذلك البستان الثمار المثاليّة, 
والبستان المثاليّ» وبتلك النار النار المثاليّة وكذا الزقوم ولعت 

ولا منافاة بين ما دل على أنّ أرواح المؤمنين في الجنّة أو في شجرة من الجنّة, وما 
دل على أنّ آرواحهم في وادي السلام, أي ظهر الكوفة يعني النجف الأشرف. الذي هو 
وادي السلامة. وورد في بعض الأخبار أنه بقعة من جنّة عَدْنَ. وما دل على أنّهم فى بستان 
في جاتب المغزب على شاطی الفرات. لأله یمکن أن یکون كل تلك الأمكنة مساکن لم 
فيكونون تارة في هذا وتارة في ذاك. وتارة في ذلك, حيث لا مانع منه. وخصوصاً في 
الابدان المثاليّة. 

مع أنه يمكن حمل بعض تلك الأماكن على بعض بحيث یژول إلى أمر واحد. فتديّر. 

كما أنه لا منافاة بين ما دل على أن أرواح الكقار في نار في المشرق. وبين ما دل 
علی ا في وادي برهوت, هيوار فيالیمن, لما ذکرنا من ا اا الله سبحانه 
أعلم بحقيقة الحال. ۱ 

ثم اف حيث عرفت ما ذكرناء فاعلم أنّ تلك الأخبار الواردة الدالّة على وجود أصل 
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تلك القوالب المثائيّة, مع دلالتها على ذلك تدل أيضاً على آحوالها وصفانها وكيفيّاتها. 
ها متا ینتفی عنها بعض لوازم الجسمية, ویثبت نها يض نرازمها ادحو و اللوازم 
المثبتة ماذا؟ والمنفيّة ما هی؟ ویستفاد منها معنی کون العالم المثالی متوسّطا بين العالمَين 
نف كثافة انماد یات وله في لطافة المجرّدات. ۱ 

وبيان ذلك أنّ ما تضعّنته تلك الأخبار من أن الأرواح في النشأة البرزخيّة على صفة 
الأجساد. وأنهم على صور آبدانهم. وأتهم في قوالب مثل قوالبهم الدنيويّة. یدل على أن 
القالب المناليّ ثابت له الشكل والهيئة والصورة والوضع وأمثال ذلك مما هو كان شابتاً 
للبدن العنصريّ مشابهاً له. وكلّها من لوازم الجسميّة, وهذا ظاهر. 

بل إِنّه رما يُشعر ذلك من جهة إشعاره بأنّ لكلّ روح قالبا منالياً مناسباً له في 
الصفات كما في النشأة الدنيويّة, بأنّ تلك القوالب المثاليّة بعضها نورانيّة كما للسعداء, 
وبعضها ظلمانية كما للأشقياء. وهذا موافق لما ذكره القائلون بوجود هذا العالم من 
الحكماء أيضاً حيث قالوا: بأنّ الأشباح الموجودة فى هذا العالم ذوات أوضاع مقدارية, 
منها ظلمانيّة يتعدّب بها الأشقياء. وهي صور زرق مكروهة يتألم النفوس بمشاهدتها. 
ومنها مستئيرة یتنغم بها السعداء. وهي صور حسنة بهيّة بيض كأمثال اللؤلؤ المكنون, وما 
ذکروه يعرّ الأشباح الموجودة فى ذلك العالم مطلقاء سواء كانت آشباحا هي قوالب 
الأرواح, أو أشباحاً أخر هي صور الأعمال قرينة للأرواح. وقد دلّ عليه ما نقله الشيخ 
البهائئ (ره) عنهم أيضاً كما تقلناه سابقاً. ولا امتناع في أن يكون لها مقدار ووضع وشكل 
مع عدم ثبوت جسميّة لهاء ولذلك یتمتلون في ذلك بالصور المرئيّة في المرأةء ويقولون 
نها كوّة مفتوحة إلى عالم المثال. 

وكذلك ما تضمّئته تلك الأخبار من أنّ الأرواح في ضمن تلك القوالب المثاليّة 
البرزخيّة يجلسون حلقاً حلقاً على صور أبدانهم العنصريّة الدنيويّة ويتحدّثون ويتنشّمون 
بالأكل والشرب. وأنهم ريّما یکونون في الهواء بين الأرض والسماء يتعارفون في الجوّ 
ويتلاقون. وأنّهم ربّما يجيئون لزيارة أهلهم ويذهبون وينظرون إلى أحوال أهلهم؛ فربّما 
يفرحون ويسرٌّون. وريّما يكرهون ويغتمون. وأَنّهم إن رأوا عملاً صالحاً منهم شکرواء وان 
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روا عملاً سينا اغتموا وتألمواء ونحو ذلك من الحالات الواردة في شانهم في ذلك العالم. 
يدل على آمور: 

منها أنَّ لتلك الأبدان المثالئّة حواسّاً ظاهرة وباطنة, وكذا للنفس فيه آلات مثاليّة, 
كما كانت نها فى النشأة الدنيويّة آلات بدنيّة جمانيّة, وبالجملة قوى مدركة حيوانيّة 
وآلات مثالية, تدرك تلك الأرواح في ضمن تلك القوالب يتومّط تلك القوى وبتلك 
الآلات المثالية إدراكات جزئيّة ملائمة او غير ملائمةء فتلتذ لذة بدنيّة, او تتالم الما بدنيّاء 
كما كانت تدرك فى النثأة الدنيويّة بتوسّط القوى والآلات البدنية, مضافا إلى ما هو ثابت 
لتلك الأرواح بالقياس إلى ذواتها المجرّدة الباقية من القوة العقليّة الى بها تدرك 
المعقو لات. فتلتذٌ دة عقليّة أو تتالم ألما عقليًا. وهذا نظير ما قاله الحكماء من أن للنفوس 
المنطبعة الفلكيّة إدراكات جزئيّة مضافاً إلى الادراكات الكلَيّة نلنفوس المجر‌دة المتعلّقة 
بهاء مع کون أجسام الأفلاك وأجرامها لطيفة غير كثيفة, فاللطافة لا تمنع أن تكون لها قوى 
مدركة جزئيّة. وآلات لذلك لطيفة. 

ومنها: أن في ذلك العالم أصواتا وطعوما وروائح ونحوها من مدركات الحواس. وان 
كانت هي مُتّلاً قائمة بذواتها لا أعراضاء أو كانت أعراضاً قائمة بعك قائمة بذواتها لا 
كالأعراض الموجودة في العالم الحشی القائمة بالأجسام. وكذلك فيه مأكولات 
ومشروبات هي غذاء الأرواح في ذلك العالم. 

ومنها: أنّ للأرواح في ضمن تلك القوالب حركات وسكنات في الأين, بل في الكيف 
أيضاً. وإن كانت الأأبنيّة منها في ذلك العالم ليست مثل الأينيّة منها فى العالم الحشی. 
وبذلك. وكذا بما تضمنته تلك الأخبار من أنّ لهم فيه أكلاً وشرباً وشوقاً إلبهماء و نتم 
با وکذا کراهة وسرورا يظهر أنّ لتلك الأرواح في ضمن تلك القوالب قوى محر کة 
حيوانيّة فاعلة للحركة, وکذ! باعثة علیها من الشوقيّة الشهوانية, بل الغضبيّة أيضاً. حیث 
ان النفس التي لها القوة المحرّكة الشوقيّة لا تخلو عن قوّة غضبيّة أيضاً. 

ون ما ورد من سرورهم وکراهتهم كما يدل على تبوت ألفوّة الشوقيّة لهم. كذلك 
يدل على ثبوت القوّة الغضبيّة لهم حيث ان تلك الكراهة أعمّ من الكراهة اللفسانية ومن 
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الكراهة البدنيّة التي هي الغضب. 

وبذلك بظهر ان تلك الأرواح في ذلك العالم جمبع بع القوى الحيوانيّة. مد, ركة كانت أم 
محر كة. فاعلة للحركة أم باعثة عليها. مضافاً إلى ما كان ثابتاً لها بالقياس إلى ذواتها 
الباقية من القوى العقليّة النظريّة والعمليّة والعلوم والقلکات. 

وهذا بیان جملة من لوازم الجسميّة التي يُستفاد من تلك الأخبار شبوتها لك 
القوالب المثاليّة ولذلك العالم. ويستفاد منه أيضاً أن اللوازم الأخر الجسمانيّة منتفية عنها 
وعن ذلك العالم» وذلك على وجوه: 

الأوّل: أله لو كانت کل اللوازم الجسمائيّة ثابتة لها لكانت هى قوالب جسمانية 
عنصريّة أو فلكيّة. وهذا خلاف المفروض. 1 

والثاني: أله حبيث تضعنت تلك الأخبار لتبوت ما بِيّنّا ثبوتها لها مع السكوت عن 
ثبوت اللوازم الأخر الجسمانية, فتدل بفحاويها على انتفائها عنها. اذ لو كانت هي أيضاً 
ثابتة لها لكان ينبغي أن يكون في تلك الأخبار دلالة علبها أو إشعار بهاء وإذ ليس فليس. 

لا يقال: ان ما تضعنته تلك الأخبارء من | ن لنلك الأرواح في ضمن تلك القوالب أكلاً 
وشربا ربّما يُشعر. بل یل على أنّ لها قوی نباتيّة أيضاً, اذ الأكل والشرب لابکونان إلا 
بها. 

لانا تقول: إِنّ القوی النباتيّة لا تکون الا لجسم له تغذية وتنمية وتولید. ولا بظهر من 
تلك الأخبار أن هذه الأفعال الثلائة ثابتة لتلك القوالب حتّی یثبت لها القوی النياتتة. بل 
الظاهر منها ان فیها دلالة على خلاف ذلك, كما سنشیر الیه. 

وحينئذ نقول: إن ما دلّ على الكل والشرب لا يدل على أكثر من أن لها قوّة شوقيّة 
وشهوانيّة من القوى الحيوانيةء وقد ذكرنا أن القوّة الحيوانية ابتة لهاء بل ریما ی فيه 
إشعاراً. بأنَّ لذّة الأكل والشرب التى فى ذلك العالم لذّة حقيقيّة: ليست مثل اللّذة التي في 
العالم الدنيويّ حيث ابها في النشأة الدئيوة ية نما هي رفع ألم الجوع والعطش اللذين هما 

مع التحدّل البدنی. ليكون المأكول والمشروب بَدَلّين ن عتا یتحلل من البدن, وما هي في 
ذلك العالم فليست كذلك. حيث ان التحلّل البدني لا یکون فيه حتى يقارنه ألم جوع أو 
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عطش ویحتاج إلى بدل ما یتحّل, بل هي لذة حقيفيّة. وأمًا أنَ انتحلل البدنن لا يكون فيه 
فسئشير إليه. 

الثالث: أن نلك الأخبار حي تدل بفحاويها على أن تلك انقوالب المثاليّة لطيفة في 
ال روات دا وا اه خي فد ا خاد الاير ها ل رة الي 
شائبة تغیر أ تبدل أو زوال و نحوهاء وبالجملة الحالات التي هي من جهة المادة 
الجسمانية, فتدل على أنّ کل اللوازم الجسمانيّة التي هي من جهة المادة منتفية عن تلك 
النوالب وعن ذلك العالم. فیظهر منه أنه ينتفى عنها ما في العالم الحسی من صفات البسانط 
العنصريّة والاسطقسّات کالحرارة والبرودة وال طوبة واليبوسة والشقل والخفة وامثال 
ذلك. وکذا صفات المركبات منها من المعدنیات وغيرها. وکذا صفات النبات وأفعالهاء من 
الجذب والامساك والهضم والدفع والتصویر وانتشکیل والتخليق والانماء والتولید 
والتحلل ونحو دلك. 

وبذلك بظهر أن ليس لها قوى نباتيّة, وأنّ الأكل والشرب الواردین في الأخبار ليسا 
ليكونا بدلين عما یتحلل. وان لذتهما في ذلك العالم لذة حفيقيّة ليست مثل ما في النشأة 
انحسّيّة. وكذا بنتفي عنها الصفات التي للأفلاك من جهة موادها التي هي متغيّرة في حد 
ذاتها. مع أن بعض ما تضعننه تلك الأخبار من انحالات التي لتلك الأرواح فى ضمن تلك 
القوالب كالأكل والشرب والحركة الأبنيّة ونحوها. بنفی أيضاً کونها أجراماً فلكيّة. إذ ليس 
لپا ذلك. ۱ 

وما فصّلناه جملةً من أحوال هذا العالم استقدناها من تلك الاخبار بحسب فهمنا 
القاصر. 

وبه بظهر وجه تسمية هذا العالم بعالم المثال من جهة كونه مماثلاً للعالم المحسوس 
الجسماني الماديّ في كتير من الصفات واللوازم. وإن كان مغايراً نه في بعض آخر. 

وکذا بظهر وجه کون هذا العالم عا لما متوتطاً بين الغالم الحتی والعقلت من جهد أنه 
ل في كثافة المادئات ولا فى لطافة المجرّدات. 1 ینتفی یش لواز الجسميّة 
رتیت لها بآ خر یا ونهذا ما ی ايشا نا قال به الحكماء القائلون بهذا العالم كما 


آحوال النفس الإنساتيّة بعد خراب بدنها ۱۳۹ 


بظهر على من تصفّح کلامهم في ذللك. الا هم زادوا على ذنك, وقالوا: ِنْالمحسوسات 
بالحواسّ من الأجسام والاعراض ثابتة فى هذا العانم. قائمة بذاتها. 

وان کل ما فى عالمنا هذا من الأفلاك والکواکب والعناصر والمرکبات والارض والبرٌ 
والبحر والانسان والحیوان والجماد والععادن والتبات والحرکات وساثر الأعراض إلى 
غير ذلك من الموجودات. موجود في العالم المثالی إلا آنها أليه ألطف وأحسن وأشرف 
وافضل مما في عالمناء لقربها من المبدا الأوّل. 

ون العالم المتالي عانم عظیم الفسحة لا ضيق فیه. لأنّ الضيق إِنّما يكون في الامكنة 
والابعاد الهيولانيّة. والصور هناك قائمة بنفسها لا تحتاج إلى مادّة. فلا تحتاج إلى مکان» 
لأنّ المکان إِنّما یحتاج إليه ذو المادة فلا يزاحم على مادّة ولا مکان ولا محل, بل ان ما 
في العانم العقلی من المجرّدات والمفارقات والعقول, لها آشباح ومظاهر مثالية ایضا 
موجودة فى العالم المثالح. بظهر تلك المجزدات فى عالمنا هذا بحسب ما بسقتضيه 
المصلحة والحال في 0 تلك المظاهر والأشباح اللطيفة في الغاية القابلة للتشكل 
بأشكال تاه غل أشكال وضور فة تقد اه اعیانا وتيب وتعضر تصورة 
آخری کالبری الخاطف. فيتوهم انرائي أنه انقلبت وليس کذنك. 

وان : العالم المالی له طبقات كثيرة لا حصیها إلا الباری تعالی. وکل طبقة منه فیها 
أشخاص غير متناهية. وهذه الطبقات منها نورائية ملذّة. هي طبقات انجنان بعضها أشرف 
وأفضل وأنور وبعضها دون ذلك. ومنها طبقات مظلمة موحشة مؤلمة هي طبقات الجحيم 
متفاونة أيضاً في شدّة الظلمة والوحشة. فالطبقة الفاضلة متاخمة لعالم العقل, فهي في 
أفقه. والطبقة السافلة متاخمة لعائم الحسی. فهي في أفقه. وباقي الطبقات التي لا تُحصى 
كثرتها محصورة بين هاتين الطبقتین. وكل طبقة منها يسكنها قوم من الملائكة والجنّ 
000 ل“ 00 -0 


وا هذا العالم عالم مقداريّ, غير العالم الحشی وغير العالم العقلي والنفسيّ. فيه 


۱۳۰ منهج الرشاد ‏ المجلد الثالث 
مدن لا تحصی, من جملة ذلك ما سمّاه الشارع جابرصا وجابلقا. وهما سدینتان من 
مدائنه, لكل واحدة منها ألف باب لا يُحصى ما فیها من الخلائق, وأعظم تلك المدائن هو 
رقنیا التى هی مدينة مثاليّة فلكيّة. فیها مثل الافلاك وما فیهاء إلى غير ذلك من الا وال 
التى قالوا بها ونسبوا القول بها إلى أساطين الحكمة. كأفلاطون وسن قبله كسقراط 
وفیتا ورس وانباذقلین و غير هم بل إلى الأيبياء 3 ایضاء وادغوا أن أربات الك 
منهم وصلوا إلى هذا العالم وأحواله, وشاهدوه بكثرة الریاضات وخلع نواسیت الابدان. 
واللّه تعالی أعلم بحقيقة الحال. 


بين العالتين. وكذا في وجه ا الدنیو 
بالعالم الحشی والنشأة 000 


فإن قلت: قد ظهر مما قد قرّرت وجه کون العالم المثالي متوسطا بين العالم الحشی 
والعالم العقليّ. فما وجه ما يقال إِنّ ما بعد الموت إلى قيام القيامة عالم البرزخ؟ قلت: معنی 
البرزخ الحاجز بين الشیّین والمتوسّط بينهما. وهذا العالم لا يخفى أله بحسب الوجود في 
الخارج والزمان متوسّط بين النشأة الدئيويّة والأخرويّة. حاجز بينهما. وكذا بحسب 
المرتبة متوسّط بين العالم الحسی والعالم العقل:حنيت إِنّ موجودات هذا الغالم من جنس 
موجودات العالم المثالن. وقد رفت ارو ی ییا 

فان قلت: ما معنى ما يقال: إِنّ النشأة الدنيويّة عالم عدن والتشأة الأخروية عالم 
عقلی؟ كما هو مذكور في كلام كثير منهم. ع أن في كل من تین محسوساً ومعقولاً 
تدرك النفس محسوساتها بالحواس ومعقولاتها بذاتها وبالقرّة العقليّة, ما النشأة الدنيوة 
فظاهوٌ وجودهما فيها. وأا النشأة الأخروبة فحيث تقول بالمعاد الجسماني وب وجود 
الم ها ركذا وهی شلات قيار وراك اس سفن خد سر از 
باللذات الحستة والعقليّة فيها. 


أحوال النفی الإنسانيّة بعد خراب بدنها ۱۳۱ 


قلت: یمکن أن یکون معنی ذلك أن النشأة الدنيويّة عالم مشاهد محسوس, والنشأة 
ار عالم معقول. حيث ان وجود النشأة الدنيويّة يدرك بالمشاهدة والعسيان. وأنّ 
النشأة الأخروية يدرك بأخبار الأنبياء للينة. وبالدلائل العقليّة. وهذا كما هم قالوا: أي 
النشأة الدنیو بة عالم الشهادة, والنشأة الأخرويّة عالم الغيب, إلا أنّ هذا الوجه اّما يستقيم 
بالقياس إلى من في هذه النشأة الدنيويّة فقط. 

وكذلك يمكن إطلاق العالم العقلی وعالم المعقول بهذا المعنى على النشأة البرزخيّة 
أيضاً. حيث إنّ وجودها أيضاً ليس بمشاهد» بل هو معلوم لنا بأخبار الأنبياء نگل 
وبائد لائل العقلید. 

وكذلك یمکن أن یکون معنی ذلك أله وان كان فى کلتا النشأئّين محسوساً ومعقو لا 
يدركهما النفس. ال نسلطنة والغلبة في النشأة اندنيويّة اّما هي للحس, والعقل مغلوب 
له, حيث إِنّ انغماس النفس في انغواشي البدنيّة. لها وألهاها عن إدراك المعقولات كما 
هو حقه. إلا أن : تکون النفس قد خلعت ربقة الغواشي البدنيّة عن عُنقهاء وأمّا في النشأة 
الأخرويّة فالسلطان ائما هو العقل حیث اه لیس بمنغعرفي اا ای ن الحواس 
انظاهرة والباطنة والالات البدنيّة العنصريّة وإن كانت موجودة لها في الآخرة ‏ حيث 
نقول بمعاد البدن العنصريّ الأول - أّها لا تلهیها ولا تشغلها عن أفعالها الذاتية العقليّة 
أصلاً. كما كانت تُلهيها وتغفلها عن ذلك فى النشأة الدنيويّة. 

والحاصل أن النشأة الأخروية عكس النشأة الدنيوية. وكما كانت السلطنة في 
الدنيويّة لحس, ولذلك شه شعّیت بالعالم الحسيّ. كذلك تكون السلطنة في الأخرويّة للعقل, 
وبذلك پسمی E‏ غا 

ولا يخفى أنّ هذا الوجه يستقيم بالقياس إلى من في النشأتين جميعاً. 

الاك سكو ان تا موجه تکوم ابن اموت إلى شا التجاعة غنالنا 
برزخیا متوشطاً بهذا المعنى بين العالعین. أي الحسی والعقلی, حيث إِنّ ذلك العالم لماكان 
عالما مثالا وكان محسوساتها بصور مثاليّة تدركها النفس بالحواسٌ والآلات البدنية 
المثالئة, وكذلك كان هناك معقولات تدركها اللفس بقوّتها العقليّة. ولم تكن هناك مزاحمة 


۱۳۲ منهج الرشاد . المجلد الثالث 


بين الح والعقل, بل كان یفعل کل منهما فعله كما هو حقه. مع أنه ليس هناك شيء من 
شانه أن يشغل العقل عن فعله. حيث إنّ الساغل إِنّْما هو الآلات البدنيّة العنصرية, لا 
الآلات المثانيّة. فبذلك سى عالماً متوسّطأ بين العالمين. 

وبالجملة. ففى النشأة ا السلطان للعقل. حيث إنه مع وجود ما من شأنه أن 
کرو مارا له ووا فا وه اتوي الد التضریت يدور افا خی الم 
الأتمّ. وفي النشأة الدنيويّة السلطان للحس. حیث اه ُلهي العقل عن فعله. وما في 
النشأة البرزخيّة فلا سلطان لأحدهما على الآخر. والحس یفعل فعله كما هو حه 
وکذلك العقل یفعل فعله كما هو حّه. من دون أن يكون هناك شيئاً من شأنه أن يغلبه. وهو 
الفوی الحسّيّة البدنية العنصريّة, إذ ليست هی هنالك. وانقوی الحسّيّة المثاليّة ليست من 
شأنها أن تغلبه وتعارضه. فهی بهذا الاعتبار عانم متوسّط بين العالمين. 

وکذلك یمکن أن يكون وجه ذلك أن کثیرا من مستلذات الآخرة لما كانت توجد بلا 
مادة ومدّة. بل بمحض التصوّر والاشتهاء. وبإذن الله تعالى كما دل عليه كثير من الآبات 
والاخبار. کائت مشابهة لامور العقلية والمجةدات عن المادة» حیث الها ايشا توجد بلا 
مادّة ومدّة, بخلاف الموجودات الدنيويّة. حيث ها توجد مع مادّة ومدّة. فلذلك سعّیت 
الآخرة بالعالم العقلی. والدنيا بالعالم الحسئ. ويطابقه ما قالوه من أنّ الدنيا عالم الخلق. 
والاخرة عالم لش 

53 2 مستلذات عالم الآخرة من المحسوسات, وان كانت لها مادّة جمانية انشا 
إلا نها لما كانت لطيفة في الغاية, صافية جد وكانت النفس لقوّتها فى إدراكها وشدة 
تجریدهاء تصل إلى غورها وتسري في جواهرها. حى كأنها هي بلا فصل. كما في إدراك 
العقل للمعقولات» وليس إدرأكها لها هنالك بملاقاة السطوح كما فى النشأة الدنيو 7 
شمیت الاخرة بالعالم العقلی, حيث إن إدراك النفس لمحسوساتها ايضا شبيه بإدراك 
العقل للمعقولات. وسُعيت الدنيا بالعالم الحسّيّ ی حيث ان إدراكها لمحسوساتها ليس على 
جهة إدراكها لمعقولاتها ولا مشابها له 

أو أن موجودات عالم الآخرة من المستلدّات وان كانت جسمائية أيضاً لطيفة في 


احوال التفس الانسانية بعد خراب بدنها ۱۳۳ 


الغاية فوق اللطافة التي هي للاجسام الكائنة في الدنبا عنصريّاتها وفلكيّاتها. قريبة من 
اللطافة الني للعقليّات. کانها في أفق العالم العقلى. 

او أن موجودات عالم الآخر دنا رها لما كانت باقية غير داثرة. وان كانت جسمانية 
أيضا کبقاء الأمور العقليّة والمجزدات عن المادة:ولم يكن للجسمانيات منها مادة قابلة 
للتغيّر والزوال والكون والفساد. وكمادة الجسمانيّات فى الدنيا. حيث إِنّها قابلة للفناء. 
كان عالم الآخرة عالما عقليّا حيث ار العقلیات منها غير قابلة للفناء وكذا الجسمانیات. 
بخلاف عالم الدنياء حيث ان الجسمانیات منها قابلة لذلك. والله تعالى أعلم بحقيقة 
الحال. 


في أن القول بالأجساد المثاليّة فى النشأة البرزخيّة مما لامانع منه من 
جهة النقل والمقل, بل اه مما يؤيّده العقل 


نم إِنّك إذا تحقّقت ما بيّناه وفصّلناه. ونبیئت أنّ الشرع الشريف القويم يدل على 
انتقال الأرواح بعد الموت إلى الأجساد المثاليّة التي عرفت صفاتها وحالانها. فاعلم أن 
القول به مقا لا مانع عنه مطلقاء لا من جهة الشرع ولا من جهة العقل. بل ان العقل ریما 

ما بیان التأأييدء فحيث ظهر معا أسلفنا لك أنّ النفس الانسانية لما كانت بدنيّة في 
أفعالها. محتاجة إلى الآلات البدنيّة في إدراكاتها الجزئيّة, التي لا ينفكٌ عنها في حال من 
الأحوال. فتحتاج الب بعد المفارقة أيضاً إلى بدن ما تتعلّق هي به وتتصرّف فيه تصرّف 
التدبير. وتجمله آلة لأفعالها وإدراكاتهاء وظاهر أن ذلك البدن ليس هو البدن الاوّل 
العنصری. لكون المفروض مفارقتها عنه ولم يعد بعد ولا بدناً اهر جسمائيا عفر یا أو 
فلكيّاً. لما ظهر من بطلانه. ولا أمراً عقلياً لبطلانه أيضاً كما سبق. فلاب أن يكون پدنا آخر 
من جنس عالم آخر متوسط بين النجسّم الماديّ والتجرّد العقلی. أي البدن البسرزخيّ 
المنالی, وفيه المطلوب. 


۱۳ منهج الرشاد ‏ المجلد الثالث 


وکما أن الأخبار الواردة في ذلك دالّة على وجود البدن المثالی لكل روح من 
الأرواح على ما عرفت بيانه. كذلك هذا الدليل أيضاً يدلّ عليه حيث إن احتياج النفس 
الإنسانيّة إلى بدن غير مختص بنفس دون نفس, بل يعم الكل. أي نفوس انکاملین وغير 
الكاملين والسعداء والأشقياء والمتوسّطين والبُله والصبيان والمجانين. إذ نفوس الكل 
باقية بعد خراب أبدانهم. كما عرفت الدليل عليه فيما سلف. 

وقد دل ادلیل المذكور على أن النفس الباقية بعد فناء بدنها العنصريّ تحتاج إلى بدن 
مثالي, وفيه المطلوب. 

وأمّا بیان عدم المانع عنه. فلأن ذلك المانم. اما من جهة الشرع, وظاهر انتفاژه, وم 
من جهة العقل. وليس يُنصوّر هنا مانع عنه من جهة الا توهم ذم احا لمحيل 
وهو منتفي هنا. وبيان الانتفاء أك قد عرفت فيما قرّرنا دلائل إيطال التناسخ أن العمدة 
والأصل في بُطلانه أحد أمور ثلائة: 

آحدها: أن النفس المستنسخة إذا قلنا بجواز تعلّقها ببدن آخر. يكون ذلك البدن 
اماد هو وت ما لقنن به ان زد شتا عند وك کی لابين اق 
المت فاد جار تعلن بل التق الان مره فاط ر ا ال یی 
ایضا به لزم جواز ان يتعلق به نفسان, وهذا محال كما مر بيانه. 

والثاني: أنه إذا جاز التناسخ وتعلّق اللفس انمستنسخة ببدن آخر غير الأول لزم أن 
ينقلب فعليّتها التي حصلت لها في ضمن البدن الأول إلى القوّة انتى كانت لها أوّلاً في 
ضمن البدن الآخر. وانقلاب الفعلية إلى القرّة والاستعداد المحض محال. 1 

والثالث: أنه بلزم منه جواز تعلّق نفس واحدة بأكثر من بدن واحد تعلق الندبیر 
والتصرف. 

ولا يخفى ان هذه المحالات لا تلزم على تقدير القول بالانتقال إلى البدن المثالی 
أصلاً, لأنّ البدن المثالي حيث إلّه لیس من جنس الب دن الجسمانی, ولیس له مأدة 

نة فليس له قوة ولا استعداد لشي لأنّ ذلك من توابع المادّة الجسمانيّة. و ذا لم 

00 ل قو و استعداد كما للجسمانیات. فلا بلزم أن يكون معدا نحدوت نفس آخری, 


احوال النفس الاتساتيّة بعد خراب بدنها ۱۳۵ 


حتّی إذا تعلقت به النفس انمستنسخة لزم أن يجوز أن یتعلق به نفسان. 

ولا أن يكون إذا تعلّق به نفس لزم أن تكون تلك النفس في ضمنه بالقوّة, حى يلزم 
انقلاب الفعليّة إلى القوّة. بل يمكن أن يكون النفس باقية في ضمنه أيضاً على فعلیتها 
الأوّلِية انحاصلة لها في ضمن البدن العنصريٌ كائنة كما كانت 

وكذنك حيث كان البدن المثاليّ ظلاً وشبحاً للبدن العنصريّ وموجوداً بالعرض 
برجوده لا يلرم منه تعلّق اللفس الواحد: تعلق السدبیر وانسصوف ببدئین متغابرین 
بالذات منفصلین بالحقيقة موجودین كلّ منهما بوجود منفرد. فلا یلزم منه محال لانْ 
المحال نما هو تعلّقها ببدنّين منفصلین موجودین کل منهما بوجود على جدة بالذات. 

فإن قلت: كيف يجتمع القول بعدم مادة لذلك البدن المثائی مع القول بحدوثه؟ كما هو 
ظاهر بعض تلك الأخبار المذكورة مع أنّ المقزر عند الحکماء أن کل حادث فمسبوق 
تماد 

قلت: إن القول بمسبوقيّة کل حادث بمادة. وان كان مما قالته الحكماء. إلا أنه ليس 
عليه دليل قطعی, بل إن الدليل على حدوث العالم بجملته -کما هو إجماعيّ أهل الملل 
والادیان. على ما قزرناه في رسائة «حدوث العالم» - ينفي ذلك القول, فن هذا القول 
يستلزم القول بقدم العالم. ولا أقل من قدم المادة زماناً. ومقتضى حدوث العالم بجُملته 
حدوثاً زمانباً أو دهر تا كما قرّرناء هناك حدوت المادة أيضاً كذلك. لأنّها من أجزاء العالم. 
بل تقول: 

نه يمكن حدوث الحادث بمحض العلم بالاصلح والعناية الأزليّة المفتضية لحدوثه. 
والمرجّحة لتخصّصه بزمان دون زمان؛ سواء كان ذلك الحادث ا المادة أو E‏ 
أو متوسّطاً بينهما. وحدوث البدن المثالي على تقد ير القول به لعلّه من هذا القبيل» حيث 
يجوز أن يكون اقتضى العلم بالأصلح حدوثه وتعلّق النفس به, كيلا تكون معطّلة من جهة 
إدراكاتها البدنية. وأمَا تخصّص کل نفس ببدن مثالي, فلعلّه كان وجهه مناسبة ما بين تلك 
النفس وذلك البدن المثائ المناسب لها من حيث صفاتها وحالاتها الموافق للبدن الأول 
العنصري في بعض الصفات والهيئات والحالات. وإن لم نكن نعلم تلك المناسبة على 


+۱۳ منهج الر شاد المجلد الثالث 


وهذا على تقدير تسلیم کون البدن لمتالی مغايراً بالذات وبالوجود للبدن العنصری. 
وأمًا على تقدير کونه ظلاً وشبحاً للبدن العنصريّ كما هو التحقيق. وموجودا بوجوده 
بالعرّضء, سواء قلنا بحدوثه بحدوث آنبدن العنصري. مقارنا له کما دلت عليه کن من 
الشواهد المتقدّمة. وبوجوده بالعرض بوجود البدن العنصريّ, أو قلنا بحدوثه بعد خراب 
البدن. وکون وجوده بالعرض بوجود الأجزاء الأصليّة من البدن الاصلی وظلا وشبحا لها 
فلا يرد السؤال قطعاء لأنّ اللازم على هذا التقدیر حدوث البدن المثالی بحدوث اليد 
العنصري المسبوق بالمادة أو بعده بتبعيّته وکذا وجوده بالعرض بو جود البدن الاصلی أو 
الأجزاء الأصليّة منه بالذات. ولا محذور فیه. 

وهذا كما يقولون: إِنّ لوازمالمهیّات غير مجعولة بجعل على حدة, بل ان هناك جعلا 
واحداً تعلق بالذات بالمهيّة وبالعرض بلازمهاء وإنّهما مود بوجود واحد حاصل 
للمهيّة بالذات وللازمها بالعرّض. 

وبوجه آخر. أن ذلك الذي ذکرت. إِنْما هو على تقدير القول بحدوث المثالی بعد 
مفارقة النفس عن البدن العنصري, وذلك لیس پثابت. بل إِنّ بعض الشواهد التی ذکرناها 
شاهدة على وجود البدن المثالن ريما تشهد بان البدن المتالن كان حاصلاً للنفس حين 
ملنها بالبدن العنصري أيضاً ۰ 

ویمکن حمل الأخبار لاخر علیه اعا كنا آشرنا له 

وعلی هذا, فلا يرد ما ذكرت أصلا بل ّه على تقدیره یکون عدم ورود سفسدة 
لتنامخ أظهر. لأنّ ذلك البدن المثاليٌ حيث كان موجودا ثلنفس قبل المفارقة ایض كان 
بدناً أصلياً لها كالبدن العنصري. إلا أنه كان رل معه مقارنا له بهيئته. وثانياً ملفرداً عنه 
مقارناً للأجزاء الأصليّة منه. والبدن الأصليّ للنفس لا يكون فيه استعداد تفس أخرى 

هاء حتى يلرم جواز اجتماع نفسين فى بدن واحد. وكذلك لا تصير النفس المتعلقة به 
۹ من جهة کمالاتها. حى بلزم انقلاب ما بالفعل إلى ما بالقوة. بل تكون بالفعل في 
کمالاتها كما كانت او وکدنك لايلزم قلق نفس واحدة ببدنین منفصلين تفه 


آحوال التفس الإنسانيّة بعد خراب بدنها ۱۳۷ 
بالذات والوجود. لما عرفت. وهذا هو المعتمد أيضاً في دفع مفاسد القول بالتناسخ. على 
تقدير انتقال النفس يوم القيامة إلى البدن الجسمانی العنصری الذى هو عير ن ادن لول 
2 ى هو عين 

وبالجملة, فينبغي 0 يكون التعويل في دفع نزوم مفاسد التناسخ. على القول بانتقال 
الأرواح إلى الأجساد المثاليّة على ما ذكرناء لو قلنا بامتناع التناسخ عقلاً كما قرّرنا الدليل 
لعقلی على امتناعه سابقاً. سواء قلنا بامتناعه سمعاً أيضاً أم لم نفل. وان كان يمكن دفع 
لزوم مفاسده عن هذا القول, على تقدير القول بامتناع التناسخ سمعا أيضاً. بما تضمنه 
كلام ذنك البعض من المتبحرين. ككلام الشيخ البهائيّ الذي نقله هو عنه كما نقلنا 


كلام مع الشيخ البهائيّ والعلامة المجلسى 


وحاصل الدفع أنّ العمدة في بطلان التناسخ هو إجماع المسلمين وضرورة الدین» 
وهذا الإجماع وهذه الضرورة إِنْما تحققا في بطلان التناسخ بالمعنى الذي قال به 
التناسخيّة, وهو انتقال روح من بدن عنصريّ إلى بدن آخر جسمانيٌ عنصري أو يكن 
لا إلى بدن مثالي أيضاًء فإِنّه لو انعقد الإجماع أو تحقّقت الضرورة في نفي هذا أيضاً لما 
قال به كثير به من المسلمين کشیخنا المفيد (ره) وغيره من علمائنا المتكلّمين المحدّثين. 

ولايخفى أنّ هذا انوجه أيضاً وجه جيد. لو ثبت ذلك الادّعاء. إلا أن في كلاميهما 
نظراً من جهة آخری, وهو أن ما تضتناه من أ التناسخ لم یت دليل عقلی على امتناعه 
منظور فيه كيف وقد عرفت فيما سبق قيام الدليل العقلي عليه. وعلى تقد يره! فيبقى 
السؤال عن أنّ المحال العقلی الذي يلزم على تقد ير انتقال اثروح إلى البدن الجسمانيّ غير 
البدن الأول كما يراه التناسخيّة. هل بلزم على تقد ير انتقال الروح إلى البدن المثالی أء لا؟ 
وعلى تقدير عدم اللزوم فوجهه ماذا؟ بل رما يقال إن المحذور ليس هو لزوم إطلاق 


۱۳۸ منهج الرشاد ‏ المجلد لثالث 


التناسخ. حى يُجاب بان انشرع جوّز هذا اللحو من التناسخ ومنع غیره. بل الاشکال إِنّما 
هو لزوم المحذور اللازم للتناسخ. كما ذ کروه في بیان استحالته من استیجاب کون بدن 
واس | تفشو کو تقو اتقو وا ای ماه ر اقلا 
الفعليّة قوّة. وهذا لازم في الظاهر على تقدير الانتفال إلى البدن المثالی أيضاً كما فی 
صورة الانتقال إلى البدن الجسماني. فينبفي دقع لزوم هذا اللازم فيما نحن فيه. 

وأيضاً إنَّ ما تضمنه كلام الشيخ البهائيّ (ره) من عود الأرواح عند قيام القيامة 
الكبرى إلى أبدانها ال بإذن مُبدعها, إِمَا بجمع أجزائها المتشتنة. أو بإيجادها من كتم 
العدم يُشعر بتجو يزه إعادة المعدوم. وقد عرفت امتناعها عقلاً. 

وأبضاً. فما تضمّند كلامه من أله يس إنكارنا على التناسخيّة حكمنا بتكفيرهم 
بمجرّد قولهم بانتقال الروح من بدن إلى بدن آخر. فان المعاد الجسمانيّ كذلك عند كتير 

من أهل الاسلام. بإ ل بقولهم بد النفوس وتردّدها في ي أجسام هذا العالم وانکارهم المعاد 

الجسماني في النشأة الأخروية محل تأمل. لأ بطلا ن التناسخ إذا انعقد إجماع السسلمین 
علیه, وکان ضرور یا في الدبن. ينبغي الحكم بکفرهم بمجرّد ذلك مطلقاً. سواء قالوا بِقِدم 
النفس أم قانوا به. وإن كان القول بقدم النفس وانکار المعاد الجسما: نی سنشناً الخکم 
بکثر هم اھ و کانواقانلین بذلك وشنکرین اذاف ولیس رظهر أن نا اعقد الاجماح علی 
بُطلانه - وبطلائه ضروريّ في الدین هو القول بلتناسخ بالمعنى المتنارّع فيه. الذي كان 
مع القول بقدم النفوس ومع الانکار للمعاد الجسمانی. بل الظاهر إنه القول بهذا التناسخ 
مطلقا. 

كما أنه ليس يظهر من الشرع أن المعاد لجسمان هو عود الروح إلى بدن آخر غبر 

ل مطلقاً. كما أسند هو القول به إلى كثير من أهل الإسلام. بل الظاهر من الشرع وكذا 
e‏ أهل الاسلام کما هو التحقیق, وسیأتی ان شاء الله تعالی یا هو عود 
الروح الباقي بذاته إلى البدن الأوّل بعينه من جهة أجزائه الأصاية الباقية. وان كان مغايرا 
للبدن الأوّل من جهة الأجزاء انفضليّة. وأنّ المعاد يوم القيامة هو ذلك الشخص بعينه نفساً 
ویدناه واللّه أعلم بالصواب. 


أحوال النفس الإنسانيّة بعد خراب بدنها ۱۳۹ 


فى ثبوت السعادة والشقاوة فى عالم البرزخ 


نم إنه حيث انجرٌ الکلام إلى هذا المقام. فلنرجع إلى ما كنا بصدده من المرام. فنقول: 
ان الشرع كما نطق بوجود قالب مثاليّ لكل روح من الأرواح. وعرفت أنه متا يؤيّده العقل 
ایضاء كذلك دل على أن للأرواح في ذلك العالم المنالی - أي في عالم البرزخ -سعادة 
وشقاوة بدنیتین: ولدة وألما حسیین. وقد وردت بدلك اخبار لا تعفن كما لاا يخفى 
على مَن تتبّعهاء ويؤيّده العقل أيضاً حيث ان البدن المتالی إذاكان له قوى وحواسٌ بدنيّة, 
كما دلت تلك الأخبار عليه وجب أن يكون من شأن الروح المتعلقة به إدراك 
المحسوسات فتلتذ به أو نتألم على وفق حالها ومرتبتهاء وإلا فيكون وجود تلك القوى 

وبالجملة. فیجب أن یکون لها فی ضمنه ذه فة آو أل حسی, مضافا إلى السعادة 
والشقاوة العقلیتین اللتّین هما لها بالقیاس الى ذانهاء وقد دل الدلیل السقلي على 
وجودهما لها بحسب حالهاء ولم يُنكره الشرع أيضاً. كما عرفت بیان ذلك فيما تقدم. 

وكذلك قد دل على أنّ اللدّة الحسيّة والألم الحسّيّ في عالم البرزخ أعظم شأناً وأشد 
تأثيراً منهما فى العالم الدنیوی, كما وردت به أخبار كثيرة أيضا. 

وقد ورد أيضاً تشبيه حالة البرزخ وما يجري فيها بحالة الرؤيا وما يُشَاهّد فيها. وهذا 
أيضاً مطابق للعقل. حيث انا نجد من أنفسنا ان المحلوم به أعظم شا فى بابه من 
المحسوس الدنیوی, وكأنّ وجهه قلة العوائق وتجرّد النفس وصفاء القابل ونحو ذلك مما 
له مدخل فى کون اللّذة أعظم والألم أشد. 


فى تجسّم الأعمال 


وكذلك قد ورد الشرع بما يدلّ على تجسیم الاعمال, وذلك ایضا آکثر من أن 
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قال تعالی: رَوَجَدوا ما عملوا حاضراًه'. 

«سيُطوّقون ما بَخلوا به يوم القيامة».' 

«بلى مَن كب سيّئة وأحاطت به خطینثه4. ۲ 

«الذين يأكلون أموال اليتامى ظلماًإما يأكلون فى بُطونهم نار وسیطلون شعيرأ». ؛ 

وفي الحديث: «الذين يشربون فى أنية الفضة نما يخرج من بطونهه نار جهنّم»”. 

وفيه أيضاً: «الجنّة قیعان غراسها سُبحان الله وبحمده».١‏ 

وفیه أيضاً: «إنما هي أعمالهم ردت الیهم».۲ 

وفيه أيضاً: «إذا دخل وقت کل فريضة نادی مَلّك من الماء: أيّها الناس قوموا إلى 
نیرانکم التي آوقدتموها على ظهورکم فاطفژوها بصلانکم» ۸ 

وفیه أيضاً: «ما من عبدٍ منع من زکاته شیثا, الا كان ذلك الذي منعه ثعباناً من نار 
یکون طوقً في عُنقه ينهش من لحمه حیّی يفرم الناسٌ من الحساب».۱ 

قفا شا ان العبد إذا كان في آخر یوم من الدنیا وأوّل يوم من الآخرة مّل له ماله 
وژلده وعمله, فیلتفت إلى ماله فیقول: وال ّي كنت عليك لحريصاً شحيحاً. فسماذا 
عندك؟ فيقول: خذ منّي کفنك. فيلتفت إلى وُلده فيقول: وال اي كنت لكم محبّاء وإِنّي 
كنت عليكم لمحامياً فماذا عندكم؟ فيقولون: نؤديك إلى حفر تك ونواريك فيها. فيلتفت 
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إلى عمله فيقول: والله إِنّك كنت علي ثقيلاً وإنّى كنت فيك زاهداً. فماذا عندك؟ فیقول : أنا 


.1٩ : )۱۸( فهكلا_١‎ 

۲ آل‌عمران ۳۱ : ۱۸۰. 

۳ ابقر : (۲) : ۸۱. 

£ -اللساء (۵): ۱۰ . 

۵ -عوالی اللثالی ۲۱۱/۲: المستدرك 3٩۸/۲‏ . 
1 -علم اليقين 85 طبع قم . 

۷-نفس المصدر. 

۸ من لابحضره الفقيه ۲۰۸/۱. 

4 الكافى ۰۲/۳ . 


احوال النفس الاتسانيّة بعد خراب بدنها ۱۶۱ 


قرينك في قبرك و بوم حشرك حتى آعرض أنا وأنت على ربّك».' 

إلى غير ذلك من الآيات والأخبار الواردة في ذلك. كما يُعلم بالتتيّع '. 

ولا یخفی اا كا هي دال علی تجسیم الأعمال فن اننا اخروت دا علی 
تجسیمها فى عالم البرزخ أيضاً. حيث إِنّ بعضاً منها ظاهرة الاختصاص بعالم الآخرة, 
وبعضاً منها مطلق في ذلك يشمل العالمين جميعاً. وبعضاً منها ظاهر في أنّ ذلك في كلا 
العالمين جميعاً كالحديث الأخير. 0 

وحينئد فحري با أن تتکلم في معنی تلك الآيات والاخبار وفى 2 معنی ذلك 
التجسیم ماذا؟ ۱ ۱ 

فتقول: إن ذلك بحتمل و جهین: 

احدهما وهو الذي يظهر من کلام بعض العلماء القول به, ون كان خلاف ظاهر تلك 
الآبات والاخبار الواردة. أنه ليس المراد أن نفس ذلك العمل بتصوّر بتلك الصورة 
و بتجتم ذلك الجسم. بل المراد أنه يخلق الله تعالى على وفق مصلحته الكاملة ومقتضى 
ذلك العمل صورة أخرى مناسبة لذئك العمل موافقة له. حيث ان لک عمل خير أو شر 
وكذا لكل صفة حاصلة للنفس فاضلة أو رديّة, وكذا لكل معنى من المعاني الحاصلة لها 


الفأرة وأمثالها مناسبة لمعنى الحرص وأمثاله. وصورة الكلب وأمثاله من السباع مناسبة 
لمعنى انتهور وأمثاله. وصورة الماء واللبن وأمثالهما مناسبة لمعنى العلم وأمثاله, إلى غير 
ذلك. ونذلك يُشاهد في المنام من غلبت عليه تلك الصفات بتلك الصور كما هو المجرّب. 
وحينئذ فلا امتناع في أن يخلق الله تعالى جزاءً لكلّ عمل خير أو شر صورة تسناسبه 
و یجعلها قرينة لصاحب ذلك العمل مصاحبة له. كصورة الحيّات والعقارب والزقوم 
والحميم والجحيم وأمتالها من الصور المؤلمة الموذية للأعمال الرديّة القبيحة والصفات 


. ٠۳۷/١ من لایحضر الفقيه‎ ١ 
نيك و بد هراجه کنی بهر انو خواسی سازند كار بد جمله ز تو 'يدو شسیطان يدنام‎ ١ 


جر نو بر خوان بد ونيك نو مهمانی ليست بر تو جز نفس بد اندیش تو تیطانی نیست 


:۱ منهج !لرشاد ‏ المجلد الثالث 


الذميمة. وصورة انحور وانقصور والولدان والجنّات ونعیمها وأمثالها من الصور البهيّة 
الملذّة الحسنة للاعمال الحسنة والصفات وائملکات الفاضلة الجيّدة. فتكون النفس 
بانصور ل رق متألمة ذات شقاوةء وبالصور افا ا ذات سعادة وبسهجة وسرور. 
وتکون أيضاً تلك الصور في کل عانّم مناسبة لذلك العالم, بأن تکون الصور البرزخيّة 
مناسبة لعالم البرزخ .وبکون جسمینها كجسميّة ما في ذلك العانم جسميّة مثاليّة. وتکون 
الصور الاخرو ند مناسبة لعالم الآخرة» وجسميّتها كجسميّة ما في ذلك العالم جسميّة 
أخرى غير ما في العالم الحشی والعالم البرزخی. 

وبالجملة. فلا امتناع في ذلك. سواء كان المراد أنه يخلق انلّه تعالى في عالم البرزخ 
تلك الصورة المناسبة البرزخيّة فيجعلها مصاحبة لصاحب تلك العمل. نم يخلق تعالى بعد 
هخا ار موز ای مرها تسا فيجعلها مصاحبة له إلى أن يشاء 
الله تعالی. 

أو كان المراد أنه يخلق تعالی بعد صدور ذلك العمل من عامله وبعد حصول تلك 
لباقت ها ضور ةر ةو ضور ت أخروية مناسبئّين لذلك العمل ولتلك 
الصفة. و بجعلها مصاحبتّین له في هذه النشأة الديوية ات اله نالف کنات مهوت 
البصيرة في هذه النشأة عن إدراكهما ومشاهد تهماء لا پدر کهما ولایشاهدهماء فلا يلتذٌ 
يهما ولا یتال 

ثم اه حيث يكون في النشأة البرزخيّة حديد البصيرة في الجملة. وينكشف عنه 
غطاء هذه النشأةء يدرك ا البرزخيّة فقط بالحواس البرزخيّة, فتلتد أو تتألم. نها 
بعد ذلك في عالم الآخرة حيث يكون بصيرته أحدّ وينكشف عنه الفطاء بالمرّة, كما قال 
تعالی: «فکشفنا عنك غطاءَك فبصرّك الیوم حدید», يدرك فيه الصور الاخرو ی فليتذ 
ویتالم بحسب حاله ومرتبته, إلى أن يشاء اللّه تعالی. 

كان المراد أله خلق اللّه تعالى ‏ قبل ذلك العمل وقبل تلك الصفة - تلك الصور 
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المناسية مه ان ور الصور ارز فى عالم البرزخ. والصور الا وو فى عالم 
الاخرة على صاحب ذلك العمل و تلك الصفة. بحيث یشاهدها ویدرکها ویعلم ها كانت 
جزاء عمله. واللّه تعالی اعلم بحقيقة الحال. 

والوجه الثّاني: أن يراد أنّ نفس تلك الأعمال وعين تلك الصّفات والعلکات تتجشم 
رامدو سور ماب و فى فا اد روسو شیر یی ا 
الاخرة. وان اعمال الخير یتولد منها الجنان والحور والولدان والقصور والدور وأنواع 
المسرات الحسّيّة واللذات البدنيّة. وأن أعمال الشرّ يتولّد منها النيران والأغلال والحمیم 
والزقوم وأنواع الالام الحسسّيّة والغموم البدنيّة. فتکون تلك الاأجسام والصور المتولدة 
مصاحبة للتّفوس التي اکتسبتها, وقرينة للأرواح التي حصلت هي لهاء موجبة لسعادتها أو 
شقاوتهاء لا أن یکون هناك صورة آخری مناسبة نتلك الصفات والأعمال كما في الوجه 
اا عازه الات مرو مور رر یروت راعرر وه بعد 
صدورها عن فاعلها, وفي النشأة الدنيويّة أيضاً. لكنّها لا تظهر على فاعلها والموصوف 
بها في هذا العالم الحسّيّ. لكونه محجوب البصيرة عن إدراكها لانغماسه في اجب 
البدنيّة. وانغماره في الأحو ال الطبيعيّة, وإِنّما تظهر المثاليّة من تلك الصور عليه في عالم 
لبرزخ, رو اشرو منها ف عالم الاخرة: 

وهذا الوجه هو ظاهر تلك الآيات والأخبار الدالة على التجسّم, فان الأصل هو 
الحقيقة وعدم المصير إلى المجازء وهو الذي ذهب إليه كثير من العلماء. 

وتوجيه هذا الوجه. كما بظهر من كثير من القائلين به من أهل التحقيق أنّ أحكام 
النشئات الثلاث الحسّيّة والمثاليّة والعقليّة مختلفة. نیجوز أن تظهر الأعمال والصفات في 
النشأة الدنيويّة بصورة العمل والصّفة. وفي عالم البرزخ بصورة الأجسام المثاليّة. وفي 
عالم الآخرة بصورة الأجسام الاخرویّت. كما جاز أن يكون الحقيقة الكلّيّة تظهر في 
الصور المختلفة. وتتداول عليها أحكامها باعتبار ظهورها فى تلك الصور المتلبّسة بها. 
بحيث يكون تلك الصور مظاهر لتلك الحقيقة فى مواطن تظهر لتلك الحقيقة. في کل 
موطن من تلك المواطن أحكام خاصّة وأفعال خاصة. وأحوال خاضة, بواسطة ظهورها 
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فى تلك المواطن بواسطة تلك الصور على حسب اختلافها في تنرّلاتها من العالم العقلي 
ای ع ا انامه سید 
فين 
مدل أنّ الحفيقة الإنسائيّة مثلاً تظهر فى العالم الحسی على النفس. وعلى البصر 
بالصور المعيّنة المكتنفة بالعوارض الماديّة بشرط حضور المادة. وملازمة وضع معيّن من 
محاذاةٍ وقرب وعدم حجاب إلى غير ذلك وهي بعينها نظهر في العالم النفسئ في الخيال 
بصورة خيانيّة تشابهها من غير تلك الشرائط, وهي في الحالتين تقبل التكثير بحسب 
الأشخاص. كصورة زید وعمرو وبکر. 

ثم تظهر تلك احتيقة في العالم العقلی في العقل بصورة عقليّة بحيث لاتقبل ذلك 
التكثير, ويصير الأفراد المتكتّرة في الصّورة المبصرة والمتخيّلة متّحدة في الصّورة 
العقليّة. ثم إن انصورة العقلية متفاوتة : في قبول النكثر. فان صورة الانواع من حيث 
خصوص نوعيّتها متکثرة. وهي من حيت صورة جنسها واحدة, وهكذا إلى جنس 
الأجناس. فيتّحد فى صورته جمیع الانواع. لکن یمتاز عن جنس آخر يقابله. وإذا 
اعتبرت من المنهومات ما يشمل جمیع الحقائق والاعتبارات اتحد الكل فى صور ته. 
كانشيء وانممکن العام مثلاً. ومنل أن المختلقين في الصورة في موطن قد یتحدان فیها في 
موطن آخر: وقد یتعاکسان. أعني أله بظهر أحدهما في موطن بصورة خاضّة والآخر 
كور حر قن موی وغل مکی وی کار ح رکنات شین 
في اليتظة بصورة وفي الرؤيا على العکس. 

ومثل اله يمكن أن يكون لصورة خاصّة واحدة آثار مختلفة في مواطن مختلفة. كما 
أن صورة الجسم الرطب مثلاً - كالماء ‏ متى فعلت في جسم قابل للرطوبة قبلها فصار 
رطا ميلد ومتى فعلت في مادة أخرى كالفرة : الحسّيّة أو الخيالية وانفعلت عن الرطوية لم 
تقبل مثالها ولم تصر رطباً مئلد. بل قبلت مثالها . فلها أثر في النشأة الأخرى غير أثرها في 
e‏ ودار عملت لكا زر في ال E‏ ء الأولين: 
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ومثل أنه یمکن أن یکون حقيقة واحدة باعتبار وجود واحد. ۳ وجودها فى اللفس 
من حيث وجودها فيها عرضاء وباعتبار وجود آخر, أي وجودها في الخارج جوهراًء 
كذلك يجوز أن يكون المعصية والطاعة انلتان هما حقيقتان کلیّتان تظهران فى العالم 
الحسی بالصور العمليّة التي هي آعراض قائمة بالجواهر, وفی عالم البرزخ بملابسها 
البرزخية المعنو ی اشوخ المثاليّة التي هي جواهر. وفي عالم الآخرة بملابسها 
ارز التي هي كالصور المعنويّة أيضاً. بل كالملابس العقليّة, وهي جواهر أيضاً 
فتصیران جنه وناراً مثاليتين أو عقليّتين. 

وبالجملة. فتجسيم الأعمال والصفات كما هو ظاهر الآيات والأخبار الدّالة عليه. 
مما لا مانع عنه عند العقل ولا امتناع فيه وفيما ذكرنا غنية للطالب المستبصر المستر شد. 
في أن يؤمن بجميع ما نطق به الشّرع ووعده الشارع أو آوعده, فإنه لو تأمّل في ذلك, وكذا 
فى أن ما يشاهد من الصفات النفسائيّة كيف تصير منشئاً للآثار والأفعال الظاهرة. كفاه 
ذلك ذريعة إلى الاطمینان بكيفيّة استتباع بعض الأعمال والصفات للآثار المخصوصة فى 
النشأة البرزخيّة وفي عالم الآخرة, ألا ترى أنّ شدّة الغضب ‏ مثلاً ‏ في شخص يوجب 
اة دم وا خر وحية تیه يانه واعتزاق موا والحال أن اقب فة تان 
موجودة في عالم باطنه. وهذه الآثار من صفات الأجسام المادّيّة, وقد صارت انم منها 
في هذا العالم. فلا عجب من أ ن يلزمها في النشأة البرؤخية آثار أخرى أحر من الأولى. 
وفي النشأة الأخروية نار أحر من الأرلى والثانية جميعاً وهى نار الله المُوقدة * التي 
تلم على الأفئدة»'. وأحرقت صاحبهاء كما بلزمها في العالم الدنيوي عند ظهورها 
ضربان العروق والاوداج واضطراب الاعضاء. وریما يؤدي إلى الامراض الشدیدة» وربما 
يموت صاحبها غیظا" 

وإذا عرفت ما ذكرناء فاعلم أن اللسرع كما نطق بتجسيم الأعمال والصفات 
والمَلّكات. كذلك قد نطق بوقوع ثواب وعقاب جسمانيين وارذین على بدن المُحسن 
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والمسیء من خارج. والآيات والأخبار الواردة في ذلك الدَالة عليه بظواهرها أكثر من أن 
ُحصی, وهی في الدلالة علیه بحیث لا تقبل اویل في انظاهر. کما لایغفی على اتن 
نظر فيها. وکتیر منها وإن كانت ظاهرة في وقوع ذلك فى الآخرة. إلا أن بعضها لاطلاقه 
يدل على وقوعه في النّشأة البرزخيّة ایضا بل ان بعضها ظاهرة في ذلك : 

قال تعالی: «النار يُعرضون عليها عدوا وعَشیاً ويوم تقوم الَاعة أدخلوا آل فرعون أشدّ 
العذاب» '. 

وقال ليغا : «القبدٌ روضة من رياض الجنّة أو حُفرة من مر النيران». 

وهذه كما تدل على وقوع ثواب أو عقاب جسمائيّين محسوسّین في عالم البرزخ 
وفي القبر إلى قيام السّاعة, كذلك فيها دلالة على أن البرزخيّ منها من جنس عالم المثال, 
وأَنّها أضعف تأئيراً مما في عالم الآخرة. فلذا عبّر في الآية عنها بالعرض على الناره يعني 
اله لیس دخولاً في النارء وفي الحديث بكون القبر روضة من رياض الجنّة. أو حفرة من 
حفر النيران» يعنى أنه ليس نفس الجنّة ولا نفس النار. بل إِنّهِ متا يشابههما ومن أشباحهما. 

وكذا فيها دلالة على أ الأخرويّ منها من جنس عالم الآخرة. ومن العالم العقليَ 
كما مر تفسيره. وعلی نها اشد تأثيراً متا فى البرزخيّة, ولذا قال تعالى: «ويوم تقوم 
الساعة أدخلوا آل فرعون أشدَّ العذاب» "و قال شۇ . الف روضة من رياضن الخئة أو یر 
من حفر النيران» دلالة على أنّ الدخول فى أصل الجنّة وأصل السار يكون بعد زمان القبر ؛ 
واللّه تعالی یعلم. ۱ 

وبالجملة. فدلالة تلك الآيات والاخبار على وقوع واب أو عقاب جسمانتین بعد 
الموت من خارج في عالم البرزخ وفي عالم الآخرة واضحة, وقد قال به أهل الشسرع 
ایضاء وحيث ان الشرع قد نطق به يجب التصديق به. ولا امتناع فى وقوع الشواب 
والعقاب الجسمانيّين من جهتین: 

إحداهما من داخل كما دل عليه ما دل على تجسيم الأعمال. والأخرى من خارج, 
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کما دلّت عليه هذ الا ات والأخبار. ولا منافاة بینهما برضا كنا لایخفی. 

إلا أنّ هاهنا شبهة بختلف تقریرها على مذهب الحکماء والمتکلمین. وکذا بختلف 
جوابها على الوجهین. وكذا على المذهبّین. بل على مذهبي الأشاعرة والمعتزلة من 
المتکلمین, فحريّ بنا أن نتكلّم في ذلك. 


[في الجبر و الاختيار] 


فنقول: ان تقرير تلك الشبهة إِمَا على مذهب الحکماء. فبأن يُقال: إن كانت الأفعال 
الإنسانيّة صادرة عنه على سبيل الوجوب. لتمثّلها مع سائر الجزئيّات في العالم العقلي. 
ولوجوب حدوث ما يحدث منها في هذا العالم مطابقاً لما تمل هناك كما هو رأي 
الحکماء. فلم يعاقب الانسان على شىء صدر عنه على سبيل الوجوب؟ 

لا يقال: وجوب صدور الفعل عن العبد. مع القول باه قادر مختارء على ما يقوله 
الحكماء أيضاً لا يجتمعان, لأنّه حينئذ يمتنع الترك فيمتنع ملزوم الترك, وهو مشيّة الترك 
فى تحدید القدرةء إن شاء ترك فلا قدرة أصلاً. 

۱ لاا نقول: الملازمة التى أذّعيت فى تحديد القدرة إن شاء ترك إِنْما تثبت بين 
الممتنعين, مع أنّ الامتناع ليس بالذات, بل ا* مشيّة الترك ممكنة بالبة إلى العبد, 
واستمرار عدم الممكن لابثافی امكاته. 

فمحصّل الشبهة أ الأفعال الصادرة من العبد إن وجب أن تكون مطابقة للعالم العقلی 
_ وهذا هو انقدر كما يقوله الحکماء فلم تعاقب العبد على ذلك؟ 

وهذا أحد وجهّي تقریر الشبهة على مذهبهم. 

وبوجه آخر: أن الله خير محض بالذات. والعقوبة شر محض, فکیف صدرت من الله 
تعالی؟ 

وإمًا على مذهب المتکلمین, فبأن بقال -كما قالت المُرجلة منهم -؛ اه يجب أن لا 
یکون عقاب أصاك لأنّه لا فائدة فيه. لأنّها ن كانت عائدة إلى اللّه تعالی فذلك مُحالء أو 
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إلى العبد فذلك أيضاً باطل, لأنّ الضرر المحض لا فائدة فيه وما لا فائدة فيه یکون قبيحاً 
انا وس لته 

و الجواب عن هذ. اه نهر علی تقد یر لول بتجسیم الأعمال واضح علی کل 
مذهب من المذاهب. لاله لا عقاب حينئذ من خارج. حتی يُسأل عن وجهه كما هو مدار 
الشبهة. بل العقاب الجسمانی الوارد على بدن المسيء اما يرد عليه من داخل ذاته. وهو 
لازم أعماله انسيّئة, بل إِنّ نفس تلك الأعمال تصوّرت بصورة العقاب. 

والحاصل أنّ العقاب الجسمانی للنفس على خطيئتها هو كالمرض للیدن, فهو لازمٌ 
من لوازم ما ساق إليه الاحوال الماضية التي لم يكن بد من وقوعها. ولا من وقوع ما 
بتبعها. وكما أن الانسان لما احتاج إلى تناول الغذاء وييقي عند كل هضم لطخة مسن 
فضلات الهضوم يجتمع في بدنه منها مادة كثيرة مستعدّة لسصوّرها بصور الأمراض. 
خصوصاً إذا قصّر في الاحتياط. وفي تناول الغذاء المناسب له وأدّت شهوته اليهيميّة إلى 
ول الفذاء الق الات إذا أت فيها الحرارة الغريبة. اشتعلت تلك المادة 
وتصوّرت بصورة العلّة والمرض وحدثت الحُمّىء وإذا انصبّت إلى عضو وره ذلك العضو. 
إلى غير ذلك من الحالات الرديّة الموذية. ۱ 

وبالخبلة: إذا ساقت اله قوت النيتيحة أوضاباً واسقاما ملق كد للف يكال الققان: 
الجسمانی الوارد عليه من داخل. فاه إذا فعل أفعالاً رديّة. بننقش فى نفسه بحسب کل 
فعل ملكة رديّة. ويجتمع على مر الأيّام مَلّكات متعدّدة مستصوّرة بصورة المؤلمات 
والمؤذيات انجسمانيّة. مصاحبة معها غير مفارقة عنها. إلا أنها مادامت متعلّقة بالبدن 
کانها ذاهلة عنها. حتّی إذا فارقت البدن أدركتها وشاهدتها وشعرت بها وتأذّت منها 
وتالمت لها ألما جسمانا. 

لا يقال: إذا كان العقاب الجسمانی من لوازم الأعمال أو نفسهاء يجب أن يكون دائماً 
بدوام صورة ذلك العمل والهيئة المنتقشة في النفس. الباقية ببقائهاء فما وجه انقطاعه 
بالنسبة إلى بعضهم كما نطق به الشّرع؟ ٠‏ 

انا نقول: قد عرفت فيما سبق أنّ بعضأً من تلك الهيئات المنتفشة في النفس يمكن 
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زوالها عنها لعروض أسباب زوانها. فلا امتناع في زوال تلك الهيئة عنها وانقطاع العقاب 
بحسبها. وعلى تقدير بقاء ذات تلك الهيئة ایضاء فلا امتناع في بطلان تلك الصورة المؤلمة 
التي تصوّرت تلك الهيئة بصورتهاء بحسب أسباب تعرض هناك من توبة أو شفاعة أو نحو 
ذلك, وان لم يكن نعلمها. وعلى تقد ير بقاء تلك الصورة المؤلمة أيضاً فلا امتناع في بطلان 
إبلامها وإبذائها. فان ماذكرنا أنّ العقاب الجسمانيّ لازم للأعمالء لم نعن به أنه لازم لمهيّة 
تلك الأعمال والهيئات, حى لايمكن انفكاكه عنها. بل عسنینا به أله لازم للوجود 
الخارجيّ لها. ولا امتناع عقلاً في أن يبقى مهيّتها وذاتها وينفكٌ عنها لازم وجوده 
الخارجيّ بسبب فق الات ا حارف بل رتنا ندع .ان ن الشرع دل عليه كما فى قصّة 
إبراهيم على تا وعلیه السلام. وجعل الثار عليه ترد ا وسلاماً مع بقاء ذات تلك انار 
على ما ھی عليه من مادّتها وصورتها. 

فظهر متا ذكرنا أنّ تلك الشّبهة ‏ على تقدير تجسيم الأعمال لا ورود لها صلا لا 
0 الحكماء ولا على مذهب غيرهم. 

نعم. تلك نلك الشبهة انما ترد ظاهراً على تقدير وقرع العقاب من خارج. وعلى هذا 

التقدير أيضاً. فا ن اول بما يُوّوّل إلى تجسيم الأعمال. سقطت تلك الشّبهة أيضاً. 

وذلك التأويل بأن بقال: يمكن أن يكون ذلك العقاب الخارجی أيضاً لازماً شلك 
الأعمال مسبّبة عنها وصورة لهاء لا بأن يكون قد تصوّر العمل نفسه بصورة ذلك العمل كما 
ذكرنا فى الوجه الثاني من وجهّي تجسيم الأعمال, بل بأن يكون أوجد اللّه تعالى لحكمته 
القديمة وعنايته الأزلية وعمله بالوجه الأصلح وبما يقنضيه نظام العالم بجملته, لكل 
عمل صورة مناسبة لها خارجة عن ذاتها مسيّبة عنها. كما ذكرنا في الوجه الأوّل مسن 
وجهی تجسیم الاعمال. 

وحینلذ, فلوقلنا وجو ا والتر ان وخلقها قل صدور ال عمال من العبادکما 
هو مذهب جمهور المسلمین وهو ظاهر الشرع المتین والحق المبین» ينبغي الفول بخلق 
تلك الصور انمناسبة لتلك الاعمال قبلها. 

وريّما يُدّعى أله ما يؤيّده بعض الایات والأخبارء کقوله: وان جهن لمُحيطة 
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بالکافرین» " حيث إِنّ ظاهره الاحاطة في الزمان الحال. 

وبالجملة, ينبغي انقول بخلقها قبلها لحکمة ومصلحة لايعلمها إلا علام الغیوب. ومن 
جملتها ترغیب المکلفین بالأعمال الحسنة التي یناسبها تلك الصور الملدة وتزهيدهم 
عن الأعمال السبئة لسيّنة التي يناسبها تلك الصّور المؤلمة .فاّه لايخفى أنّهم إذا علموا بان تلك 
سور ا وين سند ون إل يمال و ت ليق عا > ما الحنكة رال 
يكون التکلیف تم والترغيب وانتز هيد أبلغ وأکمل, ولاكذ! لك إذالم تخلق قبل ووُعدوا أو 
فراع شا ادع رموه دور اس غي 

ولو قیل بعدم خلق الجنّة والنار الان, وانهما تخلقان يوم الجزاء -کما ون اکثر 
المعتزلة. وان كان مخالفاً لظاهر الشرع - فالأمر آظهر من وجه. فإنّه بکون الجنّة والنار 
اللتان هما صورتا الأعمال الحسنة والسيّئة مخلوقتین بعد الأعمال. ولا امتناع فيه أیضا: 
ويكون في التكليف وفى الوعد والوعيد بخلقها بعد ذلك حكمة ومصلحة لا تخفى. 

وأمًا إذا لم وول a‏ عن ی رج ای كتوم فان 
الجسمانی من خارج من غير أن يكون ذلك صورة العمل فيمكن دفع تلك 'لشبهة أيغاً 
بما نذكره, فنقول: 

أمَا جوابها على مذهب الحكماء وعلی التقدير الأول فبأن يُقال: إن مبنى تلك 
الشبهة على ذلك التقرير أنّ معنی القضاء أن اللّه تعالی عالم بجميع المو جودات من الأزل 
إلى الأبد. وأ معنى القدر مطابقة الموجودات فيما لابزال للصور الموجودة في العالم 
العقليّ؛ وان کل ما يوجد فى عالم الحدوث يجب أن يكون على وفق علمه تعالی, والا 
لزم جهله تعالى به. وهذا مُسلّم. إلا نا تقول: ان ذلك الوجوب ليس وجوباً سابقاء بمعنی أن 
يكون القلم الازلی والمطابقة للعا! لم العقلی علّة وسببا موجبا لصدور الفعل عن العبد حتّی 
تال عن اا له تعافك الاتنيان على هو سوه على سيا وی ان العلم تابع 
للمعلوم فكيف يكون علّة لوجوده؟ ومعنى التبعيّة أصالة موازنة في التطابق كما حُقّق في 


45 : )٩( التوبة‎ ١ 


أحوال التفس الإنسانيّة بعد خراب بدنها ١6١‏ 


موضعه. بل إِنّ ذلك وجوب لاحق» بمعنى أنّه تعالى لما عَم في الأزل أنه يصدر فيما 
لایزال عن العبد باراد ته واختیاره انفعل کما هو مذهب انحکاء أيضاً ‏ فلذا تعلّق العلم 
الأزليّ به. وحیث تعلّق العلم الأزليّ به وجب أن یکون هو مطابقاً له والا لزم جهله 
تعالى. ۱ 

وبانجملة, فهذا الوجوب وجوب لاحق باختيار العبد وإرادته. والوجوب بالاختيار 
لابنافي الاختيار. بل يؤكده. 

فحينئذ إن مئل عن نم يُعاقب الانسان على شيء صدر عنه على سبيل الوجوب 
والاضطرار؟ سقط السؤال البتة, لاه ليس على سبيل الوجوب والاضطرار. وان شئل عن 
انه لِم يُعاقب على شيء صدر عنه بالاختيار أو على سبيل الوجوب بالاختيار؟ كان 
الحوات أله لقا ار تكب بإرادته واختياره الأفعال المنهيّة عاقبه الله تعالی على عصیانه. 

وبتقرير آخر أنه لما كان قعل العبد صادراً عنه بإرادته واختياره كما هو مذهبهم - 
وكان قدرته واختياره مسیّین عن أسباب. ومن أسباب إرادته فعل الخير التخويف 
والعقاب. وهما من الأسباب المقدّرة لنظام العالم. كما أن فعل الخير مقدّر قدّره تعالى 
تكليفاً و وأوفى به فان سئل عن اه لما كان فعل العبد مقدراٌ فلم التخويف أو لم 
العقاب؟ كان الجواب عنه باتهم من أسباب فعل الخير الصادرعن امد 

وبعبارة أخرى لما كانت النّفس الإنسانيّة فى علم البارى تعالى قابلة للكمالات, 
وكانت العناية الأزليّة والحكمة المتعالية اقتضت إفاضته تلك الكمالات عليها. لكن 
بحسب استعدادات تحصل هي لها من أفاعيلها الإراديّة. وكانت فيها قوى تمنعها عن تلك 
الأفاعيل وتميلها إلى أفاعيل بالارادة تضادها قدّر تعالى تكليفاً وتخويفاً يكون من 
أسباب ارادته الأفاعيل الجميلة. ولما كان الوفاء بذلك التخويف أيضاً من أسباب ذلك 
مؤكّداً له والوفاء بالتخويف هو العقوية, لا جرم صارت العقوبة سبياً من أسباب إرادة العبد 
للأفاعيل الجميلة. وتلك العقوبة كما أنّها من أسباب إرادة الأفاعيل انجميلة, كذلك هي 
واقعة على العبد بفعله بالاختيار للأفعال القبيحة لا محذور أصلاً. 

لايقال: سلّمنا أنّ التخويف من أسباب إرادة الأفعال الجميلة. لکنّا لانسلم أنّ الوفاء 
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به - وهو العقوبة -سبب لها. إذ لا مانع من أن يحصل التخويف ويكون سبباً لارادة 
الأفاعيل الجميلة. ولايقع الوفاء به أي العقوبة. إذ لیس فى ذلك خُلف لوعد حى يكون 
قبيحاً بل هو إسقاط وعيد وعفو. بل إحسان فیحشن. 

لا تقول: إن التخويف الذي لا وفاء به أصلاً لا يكون سبباً لإرادة فعل الخیر. وإنّما 
يكون سبباً لها إذا كان مع الوفاء به ولو في الجملة. ولا أَقل من أن يكون الوفاء موكداً 
للتخویف, وهو أيضاً مطلوب الشارع الحكيم. 

وبالجملة, فالوفاء به حسن. وهو من حقه تعالی بالنسبة إلى من ارتكب الأفعال 
القبيحة برادته واختياره. وان كان يمكن إسقاطه بالنّسبة إلى بعضهم بالتوبة أو الشّفاعة أو 
تقو ذلك مها ل عله عرد کال 

وحيث عرفت ما بيّناه. عرفت أنّ محصّل الجواب عن الشّبهة على ذلك التقر بر أنَ 
قول الشايه : فلِمَ يُعاقب الانسان على شیء صدر عنه على سبيل الوجوب؟ 

إن كان محط السّؤال أن ما صدر عن العبد على سبيل الوجوب كيف بقع العقاب 
عليه؟ کان الجواب عنه أن صدوره عنه ليس بالوجوب. بل بالاختیار كما عرفت. 

وان كان محط انسوال أنّ الغرض من ذلك العقاب ماذا؟ كان الجواب عنه أن فعل اللّه 
تعالى لايُعلَل بالأغراض عند الحكماء, إذ هو تعالى عندهم -کما هو الح أيضاً ‏ فيّاض 
مطلق وجواد على الإطلاق وهو تام انفاعلية. غير مستكمل بشيء أصلاً ولايكون لفعله 
تعالی علّة غائيّة ولا غرض بكون ذلك داعياً له إلى فاعلیّنه. 0 هو تعالى بدونه غير 
ا لل ا اي 
باعثة له على الفاعلية 

وإن کان محط السؤال أن الحكمة والمصلحة في العقاب ماذا؟ كان الجواب عنه أنَّ 
الحكمة في ذلك كونه من أسباب إرادة العبد للأفاعيل الجميلة كما عرفت. 

وأا الوا عن الشبهة. على التقدير الثاني للحكماء وعلى مذهبهم. فبأن بقال: لا 
نسلم أن العقوية شه محض مطلفا. اه على تقدير تسليم كونها شرا فإئّما يلم ذلك 
بالقیاس إلى الشخص المعذّب فقط. لا بالقياس إلى غيره أيضاً. بل هو خير بالقياس إلى 
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الأكثر ين. حيث إن فيها مصالح عامّة. ومن جملتها تحذيرهم عن ارتكاب المعاصي 
والمنهيات. وحيث كانت فيها مصالح عامّة قلا يلتفت لفت الجزئی لأجل الكلّيٌ كما في 
قطع العضو لصلاح البدن. 

على أنا لا نسلّم کون العقوبة شرا محضاً بالنسبة إلى الشخص المعذّب أيضاً. بل 
يمكن أن تكون بالقياس إليه أيضاً خيراً. كما قال بعض العرفاء: «إنّالثّار قد تخد لبعض 
الأمراض, وهو الداء الذي لايُنفى إلا بالکی من النار, فقد جعل الله تعالى اننار وقاية فى 
هذا الموطن من داء هو اشد من النار في حن المُبتلى به. وأيّ داء اشد من الكبائر؟ فقد 
جعل اللّه لهم النار يوم القيامة دواءٌ کالکی بالنارء فدفع بدخولهم النار يوم القيامة داءٌ 
عظيماً أعظم من النار» وهو غضب ال تعالى. ولهذا يخرجون بعد ذلك من النّار إلى الجنّة, 
كما جعل في الحدود الدنياويّة وقاية من عذاب الآخرة».' اتتهى كلامه. 

وأقول: ولعلّ معنى قوله: «ونهذا يخرجون» أنه يخرج بعض أصحاب الكبائر, 
كالمؤمن الفاسق, ولا فالكافر مخلّد في النار كما هو المذهب الحق. 

وأمّا الجواب عن الشّبهة على تقرير المتكلمين وعلى مذهب المعتزلة ومن يحذو 
حذوهم في القول بالحَسَن والقبح العقلیّین. وبأنّ فعل العبد صادر عنه بإرادته واختياره. 
فبأن يقال: إِنّ الله تعالى كلف العباد ووعدهم على الطاعة. وأوعدهم على المعصية. لان 
صلاح حالهم في التكليف. ثم إِنّه يجب عليه تعالى ذلك لأنّ التكليف والوعد والايعاد 
لطف من اللّه تعالى يقريهم إلى انطاعة ويُبعدهم عن المعصية, واللطف واجب. ثم له يجب 
عليه تعالى الاثابة على الطاعات. إذ الاخلال به قبيح وظلم؛ وأمًا العقاب فحسن أيضاً 
لارتكابهم المعاصي. فإذا قيل لِم بُعذبون؟ قيل: لاهم ارتکبوا المعاصي. وإذا قیل: لم 
ارتكبوا المعاصي؟ قيل: لارادتهم ذلك. وكونهم مختار بن فيه. وإذا قبل : أليس يجب 
صدور المعصية عنهم حتّى يطابق علم اللّه تعالی؟ قيل: ان الله تعالى كما عم وجود 
المعصية علم أنّ المعصية تصدر عنهم باختيارهم وإرادتهم, فعلم الله تعائى لايُنافي 


١‏ - والقائل هو الشيخ العارف محى الدين بن العربى. فى الفتوحات المكئة. 
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اختتيارهم. إذ العلم الازلی ليس علّة لوجود المعلوم. بل هو تابع له كما عرفت. 

وأمّا الجواب عن الشبهة على رأي الاشاعرة. فبأن يُقال: إّهم لما ذهبوا إلى أن جميع 
الحوادث بل جمیع الموجودات الممكنة من الله تعالى وهو سبب الكل. فان قيل: فلم 
العقاب؟ قالو!: إن كان المراد الغرض من العقاب فلا غرض. وإن كان المراد انسبب. فهو الله 
تعالى ولا يُسأل عمّا يفعل. 

وهذا الذي ذکرناه في تقرير هذه الشبهة وجوابها اّما هو نبذ مما ذكروه في هذا 
المقام. وتفصيل المقاء 5 بسطا في الكلام ليس هنا محله, وحيث کان هذا الذى 
ذكرناه كلاما وقع فى البين بالتقريبء فلنرجع إلى ما كنا نحن بصدده. 


[ الثواب و العقاب في البرزخ] 


فتقول: إّك بعد ما أحطت خُبراًبما فعتلناه وبيّناه تلخّص لك أنّ حال النفس 
الإنسانية بعد مفارقتها عن البدن العنصری أنّها تكون في ضمن بدن مثاليٌ. وتکون لها فى 
ضمنه سعادة وشتاوة حسیّنان كما دل عليه الشرع الشريف وفصّل ذلك فيه ويؤيّده 
العقل أيضاء مضافا إلى السعادة والشقاوة العقليّنين اللتّین هما لها بالقياس إلى ذاتها كما 
دل عليه العقل ولم يُنكره الشرع. وأنّ كل ما يرد عليها من اللذات والآلام انحسیّنین بعد 
المفارقة عن البدن إلى قيام الساعة هو من جنس عالم المتال, حتّی أنَّ ظهور السلکین 
الکریمین اللذین بسألانها في القبر تارة بصورة حسنةء وتارة بصورة مهيبة مُنكرة. يمكن 
أن يكون بظهورهما كذلك في ضمن القالب العثالی. سواء قيل بكون الملائكة ذواتاً 
مجرّدة عقليّة كما هو رأي كثير من الحكماء. أو بكو نهم أجساما نورانيّة ذوات نفوس 
مجرّدة شريفة كما هو ظاهر الشرع الشّريف. فإنه على التقد يرين, لاامتناع عقلاً ولا شرعاً 
فى أن يكون لهم مظاهر جسمانيّة مثاليّة بظهرون فيها بصور مختلفة. واللّه تعالى يعلم. 

نعم قد دل الشّرع على أنّ بعض الأحوال الواردة على النفس من الأمور الحسيّة, 
كضغطة القبر بل السؤال والجواب, تکون للنفس فى ضمن البدن الأول العنصريّ. كما دلّت 
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عليه أخبار كثيرة يدل عليه بعض الآيات أيضاً. كقوله تعالى حكاية: رتا نا این 
وَأَخْيَئتَنا اث ننتین4 ' وقد قال كثير من المفسّرين: إن إحدى الحياتّين ليست الا فى القبر, 
وكذا إحدى الموتتين. 

وبالجملة, فلا امتناع فيه أيضاً. إذ لا امتناع في أن يعيد اله تعالى بحكمته المتعالية 
تعلّق النفس بالبدن الأول نوعاً من التعلّق يُسمَى إحياء. نم بقع عليها الضغطة والمساءلة 
في ضمن ذلك البدن الاوّل. نم ينتفى ذلك التعلق المعاد. بحيث يُسمَى إماتة. سواء كان 
الیدن الأول افا س و كان في القبر أي في داخل الارض. وكانت الضغطة والمسائلة 
في القبر. أو كان البدن الأوّل في خارج الأرض. سواء كان في سطحها أو في الهواء كما في 
المصلوب. إذ لا امتناع في الاحیاء بقدر المُساءلة ولا في الضفطة. فإنَ رب الهواء هو رب 
الارض, ولا امتناع في أن بُوحي الله تعالى إلى الهواء فيضغطه, كما ورد فى الحديث. 
وشواء لم يكن البدن الأول باقيا بهيكتة وضور تة بل تفرّقت أجزاؤه. كأن أكله الشباع 
والطيور وتدثت أجزاؤه في بطونها وحواصلهاء أو أن أحرق فصار رساداء أو ذرّي في 
الرياح العاصفة شمالاً وجنوباً وقبولاً ودبوراً. فإنّه لا امتناع في إعادة الروح إلى تلك 
الأجزاء المتفرّقة, أو إلى الأجزاء الأصليّة من البدن بعد جمعها وتأليفها وإن لم نشاهد 
ذلك. وفى إحيائه مرّة أخرى للمساءلة والضغطة فيقع. المساءلة وكذا الضغطة فيما كان 
جمع الأجزاء هنالك. ثم ينتفي ذلك التعلّق بحيث شی اماتة, سواء تفقت الاجزاء پعد 
ذلك كما كانت ت ولا أو لم تتفرّق. وان ثم نکن نشاهد شيئاً من ذلك ولا نعلمه. 

والقول بان المصلوب مثلا لو آحبی كا نشاهد حياته ولیس كذ لق م استیعاد. 
إن عدم مشاهدة الحياة ليس دليلاً على عدمها كما في صاحب التتكتةء حيث إن لا 
نشاهد حياته مع آله حيّ. 

كالقول بأن إحياء من تفرقت أجزاؤه في بون التباع وحواصل ایو بل أحرق 
وذْرّي في الرياح خلاف ما يقتضيه ضرورة العقل, باه أيضاً مجرّد استبعاد. حيث اند 


۰-غافر (۰ ۷۱:44 
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بو علی اد شتراط البنية الاولی بهينتها الأولى التركيية بعينها في الحياة, وهو مسمنوع. 
غاية ذلك أن يكون خلاف العادة. وخوارق العادات غير ممتنعة فى مقدورات اللّه تعالى. 

وكذلك القول بان ما ذكر یخالف بعض السمعيّات. كقونه تعالى: 9لا يُذوقون فيها 
الموت إلا لو الأولى» :الي لو أجيزا فى اقب و بعدالموت الأول قبل اها لذاقو 
الموت مرّئّين. ضعیف. لا الآية كما ذكره المفسّرون نما وردت في شأن أهل الجنّة. 
وضمير «فيها» للجنّة. والمعنی -والله أعلم أن هل الجنّة لایذوقون في الجنّة الموت. فلا 
بنقطع نعیمهم كما انقطم : نم هل الدنيا الوت فلا لا في ال علیانتفاء مةآخری 
بعد المساءلة والضغطة وقبل دخول الجنّة. وأمّا قوله تعالى: إل السوتة الأولىي' » فهو 
تأكيد لعدم موتهم في الجنّة على سبيل التعليق بالمحال, کانه قيل: لو أمكن ذوقهم الموت 
في الجنّة لذاقوا الموتة الأونی, وهو غير ممكن. فذوقهم الموت في الجنّة غير ممكن, أو 
المراد انهم لا يذوقون الموناني ای الأولى التي ذاقوها في الدنيا نظير 
الاستئناء المنقطع. واللّه اعلم بحقيقة الحال. 

وحیث انتهى الكلام إلى هذا المقام, وذكرنا ذا من أحوال النفس الانسانية في عالم 
البرز رزخ أي أحوالها بعد المفارقة عن البدن إلى قيام الساعة, فلنتكلم في أحوالها في العالم 
ارو یات وف کر 


۱ -الاخان (غ4) :51 


۲ -نفس الایة. 


الباب الخامس 


فى إثبات المعاد الجسمانی 
الذي نطق به الشرع 


وهو ركن من أركان الإسلام. وضروري فى الدين المحمّدي, ی وكذا في 
سائر الملل والأديان, بحيث يكون مُنكره كافراكما هو معلوم لكل من تديّن 
بالإسلام. كما أشر نا في صدر الرسالة إلى ذلك وفى إقامة الدليل العسقلی 
عليه. كما نطق به الشرع. 

وحيث كان ما نطق به الشرع منحلاً إلى أمرين: 

أحدهما: إن للانسان معاداً في دار الآخرة التي هي دار الجزاء. 

الثانى: ن ذلك المعاد جسمانی, ومعناه عود الروح مرّة آخری إلى البدن 
الأوّل للثواب والعقاب. فلنتکلم فى بیان الأمرّين جميعا. 


الأمر الأوّل 
أنَّ للانسان معاداً في دار الآخرة 


فنقول: أمنا الأمر الأوّل, فهو كما أنه مما نطق به الشرع وأخبر به الصادقون ل ويجب 
التصديق به, واه مثا لا امتناع فيه عند العقل أيضاً. حيث إِنّه أمر ممکن, أخبر به 
الصادقون. فيجب التصديق. كذلك يؤيّده العقل ويدل علیه, ولذلك صدّق به الحكماء 
الذين مدارهم في الأحكام على الدليل العقلی, الا أن بعضاً منهم قصروا المعاد على 
الروحانی كما ۳ 

وذلك الدلیل المؤيّد العقلی کان يقال: إا نعلم بالضرورة أن اللّه تعالی وعد المکلف 
ا الطاعة بورك ا فل ا او معو ا ا 
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ولات بعد الم الأ وه اود یقت ره ناه پا ضراوع بت 
العدل, وان کان یجوز العفو عن مقتضی الوعید بالنسة الی بعض المکلفین لاسباب 
عاط هناك ويعنا رن احرى: اا ت ن الله صان کل الاو با واش رات اف :هب 
أن يوصل ایهم الثواب بالطاعة والعقاب على المعصية. فيجب البعث بمقتضى الحكمة, 
وال لكان ظالماء تعالى الله عمًا يقول الظالمون عَلَوًا كبيرا. 

والقول بان إيجاب هذه التكاليف وقع شکراًللنعم التى أنعم الله تعالى بها. فلا 
یستحق المکلف ثوابا کما قال به بعض المتكلّمين في غاية ال توط. لا إيجاب المشقة في 
شکر المُنعِم قبيح عقلاً. مع أله لايستقيم في العقاب أصلاً 

ولا یخفی أنّ هذا الدليل الذى ذکرناء كما أنه يستقيم على قاعدة المتکلمین القائلين 
بالحُسن والقّبح العقليّين ون العدل يجب على اللّه تعالی, كذلك يستقيم على مذهب 
الحكماء القائلين بالعناية الأزليّة وبوجوب اشتمال أفعاله تعالى على جک ومصالح 
تتبعهاء وبوجوب صدور الخير عنه تعانی. وامثال ذلك ممّا قالوأ به. 

نعمء لا بستقیم ذلك على مذهب الأشاعرة الذین خلعوا ربقة العقل عن أعناقهم, ولا 
ضير فیه, مع هم أيضاً لیسوا من أنكروا المعاد. بل صدقوا به وقبلوه من جهة الشرع 
ات 


أي کون المعاد جسمانياً 


وأا ا لامر الان ای کون الاد سات فهو تل إلى امور 

أحدها: أنه يجب أن يعود الروح في القيامة إلى بدن عُنصريّ لها به تعلّق تدبير 
وتصراف. 

والثانی: أنه يمكن أن يكون ذلك البدن العنصريٌ هو البدن الأوّل بعينه. وه لا مانع 
بن شر غا لا غفا وا حفن ركرن الس الاو الشكفن المعدا عفدنا 
وبدناً. 

والثالث: آنه يجب أن يكون البعث على هذه الكيفيّة. أي أن يكون تعلق الروح بذلك 
البدن الأول بعينه. حى تكون هی في ضمنه موردة للتّواب والعقاب الحسّيّين, لا ببدن 
آخر غیره. 

والمقصود اه كما أنّ هذا المطلب الأسنى المتحل إلى هذه الامور الثلائة مّا نطق به 
الشرع. ووجب التصديق به من جهة الشرع, كذلك هو ممّا يحكم به العقل ويقوم الدليل 
العقلی عليه. وغرضنا من وضع الرسالة بیان هذا المطلب, فلذلك قدّمنا ما قدّمناه فى 


مقدّمة الرسالة وأبوابها وفصولها تمهيداً لذلك. فن ما ذكرناه في المقدّمة وتلك الفصول 
والأبواب في التحقيق مقدمات وأصول لهذا المطلب. وهو نتيجة لها و فرع عليها. 
والغرض الأصلى من ذكرها والاطناب فيها هو بيان هذا المطلب. وان كان لها فوائد أخر 
أيضاً. حيث ها فى آنفسها أيضاً فوائد علميّة لطيفة. ومطالب عظيمة شر يفة. 


والحاصل أن المستبصر المسترند. إذا تذكر ما قدّمناه فى المقدّمة والأبواب. يكفيه 
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دئيلاً واضحاً وبرهاناً لائحا على هذا المطلب الأقصى بأجزانها للائة, وبتّضح ذلك عنده 
کل الاتضاح. وإن نّت انكشاف جليّة الحال, فاستمع لما نتلو عليك من المقال, فنقول: 


بان الأمر الأوّل من تلك الأمور الثلائة 


ما بيان الأمر الاوّل من هذه الأمور الثلاثة, فيتّضح بعد الإحاطة بما قدمناه في 
الأبواب المتقدّمة, أن التفس الانسانية بدنيّة تحتاج في أفعالها وإدراكاتها إلى بدن تتصرّف 
هي فيه. ویکون هو آلة لافعالها وادراکاتها؛ وأنّه لايجوز أن تتعلق بجسم فلحي أو 
عنصري أو نوع آخر. یکون ذلك الجسم موضوعاً لادراکانها من غير أن تکسون هي 
متصرّفة فيه مدبّرة له. فانه بعد الاحاطة بذلك مع الاحاطة بان ذلك البدن المتعلقة هي به 
تعلّق التدبير والتصرّف لا يمكن أن يكون جوهراً مجرّداً عن المادّة, لامتناع کونه بدناً 
لجوهر نفسانيٌ, ولا أن يكون بدنا ما له ما يكون في عالم البرزخ خاصّة, كما قال 
به جميع العقلاء وحكم به عقولهم؛ وان كان النص الوارد مؤيّداً لحكم عقلهم. وعالم 
الآخرة غير عالم البرزخ بائفاق الكل ولا أن يكون جسما فلكياً أو جوهراً. إبداعيّاً غير 
منخرق لابائهما عن كونهما بدناً لنفس إنسانيّة, حيث إِنّ ذلك موقوف على قبول طبيعتهما 
للتجرّي والانفصال والتغيّرات العارضة, وقبول التصرّفات والتدبيرات التي للنفس 
بالقياس إلى البدن العنصريّ. وظاهر أن ليس ذلك للطبيعة الفلكيّة. ولا لذلك انجرم 
الابداعي الغير المنخرق مع بقاء صورتهماء وإن كان تبدّل صورتهما وبطلانها أمراً ممكناً. 
كما قال تعالى: « يوم نُطوي السّماء كطىّ السّجِل للكتب4.١‏ 

وبالجملة فبعد الاحاطة بما ذكرناء يتضح لك أنه يجب أن يكون عود الروح في 
القيامة الكبرى إلى بدن عنصريّ كما نطق به الشّرع, هذا مع أنّ ما سنبيّنه في بیان الأمر 
الثالث من الأمور الثلاثة, من أنه يجب أن يكون عود الروح في اتقيامة الكبرى إلى البدن 
الأول بعينه یثبت هذا المطلب مع شىء زائد والتعويل عليه. وإنّما ذكرنا ماذ کرنا هنا لزيادة 


س وت 


۱۰۵ :)۲۱( لاء‎ ١ 
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الایضاح والاطمینان. 


بيان الأمر الثانی من تلك الأمور الثلائة 


وأمًا بیان الأمر الثاني؛ من هذه الأمور الثلائة, فيستدعي تمهید مقدّمات: 

منها: ما أسلفنا لك في مقدّمة الرسالة, أنّ السخص الإنساني الذي نطق الشرع 
الشريف بمعاده وبعثه, عبارة عن مجموع نفسه وبدنه. وتحقيقه أنه عبارة عن مجموع 
نفسه وبدنه. بمعنی أنه عبارة عن البدن المخصوص الذى تعلق به نفس مخصوصة, هى 
کالصور الکمالة له و عبارة عن اّفس المخصوصة لتي علدت بیدن مخصوص هو آله 
لكمالاتها و أفعالها وإدراكاتهاء ون هويته وهذيّته ما هي بالتشمّص الحاصل لذلك 
المجموع. أي للنفس والأجزاء الأصليّة من بدنه على ما 7 تفسیرها في المقدّمة, سواء 
كان المشخّص نحواً من الوجود الخاص الذي تتبعه العوارض التي تسى عوارض 
مشخّصة أو تلك العوارض نفسها. على اختلاف المذهبین» واه لا مدخل للأجزاء الفضليّة 
من بدند. ولا لهيئته التركيبيّة الخارجيّة. ولا لتأليفه المخصوص في هذيّة البدن الخاص. 
ولا في هذيّة الشخص الإنسانيٌ فلذا كان تبدلها وتغيّرها غير قادح في تشخّص البدن 
وتشخص الشخص. ويشهد عليه نا نعلم بالضرورة أَنّ زيداً الشاب هو بعينه زيد الطفل, 
وزيداً الشيخ هو بعینه زيد الشاب والطفل, مع أَنا نعلم وقوع استحالات وتغيّرات في بدنه. 

وبالجملة أنَا نعلم بالضرورة أنّ هويّة زيد وهذيته باقية من أوّل عمره إلى انتهاه, مع 
تبدل خصوصيّات بدنه. ولذلك كان في الشّريعة المقدّسة أن من جنى جناية استحقّ بها 
قتلاً أو عقوبة. وكان هو حين ما جنى تلك الجناية تام الخلقة. تم صار ناقصاً في الخلقة أو 
كان مهزولاً ثم سمنء أو بالعکس, ولم يُرفع إلى الإمامائة إلا حين الحالة الثانيةء فهو 
بجري عليه حد اللّه تعالى. وليس ذلك ظلماً عليه أصلاً. 

لايقال: لعل بقاء الشخص بعينه في الحالات كلها من أوّل العمر إلى مُنتهاه مستند إلى 
بقاء نفسه الباقية بشخصها في الحالات كلها خاصّة كما ادّعاه بعض الحكماءء, من غير أن 
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یکون لبقاء الأجزاء الأصليّة من بدنه وتشخّصها مدخل في ذلك. 

انا نقول: هذا مبنی على أن یکون الشخص الانسانی عبارة عن نفسه فقط. ویکون 
البدن آلة لها لا دخل له في کون الشخص الانسانی شخصاً وهذا باطل, لا نعلم قينا أن" 
الشخص الانسانی عبارة عن مجموع النفس والبدن والمركب منهماء وبعبارة أخرى أنَا 
ل ا ا ع الي الا ال بد و وی ارعان سن عدن 
مخصوص مختعل بنفس خاصّة. 

وبالجملة فليس الشخص الانسانی عبارة عن نفسه فقط كما يراه بعض الحكماء. 
ولا عبارة عن اليكل المخصوص البدنی فقط كما يراه جممٌ من الغوام: و لست سمعت 
القوم هم یقولون فى تحدید الانسان إِلّه حیوان ناطق. أو لست تحققت فیما نقلنا في 
الفصل ' الأوّل الذي عقدناه في تحدید النفس عن الشیخ في «الشفاء»» أن النفس جزء من 
قوام الإنسان صورة له أو كالصورة؛ وان الحيوان الذي هو جنس له. كيف يكون جنسا له 
باعتبار. ومادة باعتبار آخر. ونوعا باعتبار آخر. وان الناطق الذي هو فصل له كيف يكون 
فصلاً له باعتبار, وصورة ونفساً له باعتبار آخر. ونوعاً باعتبار. وه كيف يكون البدن 
المخصوص کالمادة والنفس المخصوصة كالصورة. وأنْه كيف يكون الشخص الانسانی 
ال ی ا ر لدن وانفس ۱ 

وقد علمت في موضعه أنه كما أنّ تشّص المادة بالصورة باعتبار, كذلك تشخّص 
الصورة بالمادة باعتبار آخر. وتشخص الشخص الذي هو عبارة عن المجموع المركب 
منهما بتشخّص المجموع. إلى غير ذلك من الأمور التي يستبين من كلام انقوم, وكذا من 
کلام الشيخ هنالك. وهي دالّة على أن الشخص الانساني عبارة عن مجموع النفس والبدن 
الذي ذلك المجموع معروض لتشخص خاصّ, لا احدهما فقط. وحيث کان كذلك كان 
لبقاء هذيّة البدن أيضاً مدخل في بقاء هذيّة السخص الإناني, وما هو إلا لبقاء هذيّة 
الأجزاء الأصليّة من بدنه. e‏ هذيّة الأجزاء الفضليّة والتأليف وألهيئة التركيييّة منه 
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متبدّلة, مع بقاء هذيّة الشخص الانسانی بعينهاء وفیه المطلوب. 

لایقال: سلمنا أن الشخص الانسانن عبارة عن مجموع النفس والبدن. 

لا آنا نقول : لِم لایجوز أن يكون هو عبارة عن نفس خاصة وعن بدن ما؟ لابان 
يكون هناك بدن مطلق على سبيل العموم جزء من المجموع, حتّی برد أن المطلق بإطلاقه 
کل کر ین الک عم وكيك كرو هری کک الحو لخر تس 
اعني التفس, بل بان يكون هناك آبدان مشخّصة خاصّة کل واحد منها على سبیل البدليّة 
جزء للشخص الانسانی وله مدخل في تشخص النفس. 

لأنا نقول: هذا 5 هو القول بلتتناسيخ لو کانت تلك الأبدان الخاصّة آبداناً عنصريّة 
كما هو المفروض. وقد عرفت بُطلانه. فظهر لك أنّ البدن الذي هو جزء للشخص الانساني 
يحب أن يكون بنا خاضًا بخصوصه الذي خصوصيّته إِنْما هسي بخصوصية الأجزاء 
الأصليّة منه لا غير. وفيه المطلوب. 

فان قلت: ان خصوصيّة البدن كما هي بخصوصية الأجزاء الأصليّة منه, كذلك هي 
بخصوصيّة التأليف الخاص والهيئة الخاضّة البدنيّة جمیعاء فإنّه لولم يكن كذلك. وكان 
المدخل فيه للأجزاء الأصليّة فقط كيفما کانت, لزم أله لو كان هناك الاجسزاء الأصليّة 
البدنة من غير تأليف أصلاً. ولا هيئة تركيبيّة مطلفاء كان ذلك البدن الخاضص حاصلا 
هناك, والبديهة تشهد بخلافه. 

قلت: إِنّا ندّعى أنّ الأجزاء الأصليّة من بدنه من حيث خصوصيّتها الخاصّة لها 
باعل فى غر ا ان جد الي و شم هه لکشت ا ان 
وأتا نتألیف الخاص والهيتة الخاصّة. بل الأجراء الفضلية ايها مما لا مدخل له في شيء 
من ذلك أصلاً بدلیل نا نشاهد تغيّره وتبدّله مع بقاء تشخص الشخص الانسانی بحاله. 
وقد عرفت أنّ الشخص الانسانی عبارة عن مجموع اللفس والیدن, نعم لکلیات ذلك - 
أعنى لفرد ما من الهيئة التركيبيّة البدنيّة الإنسانيّة ولفرد ما من التالیف البدنی الانسانی» بل 
لفردٍ ما من الأجزاء الفضليّة أيضاً ‏ مدخل على سبيل البدليّة لنوعية البدن خاصَة, أي 
لكون البدن بدا إنسانياً مئلاً. ولصدق اسم البدن علیه. وأنّه لولا ذلك لانتفى البدن, لا 
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لأجل انتفاء ما هو مناط خصوصیته بل لاجل انتفاء ما هو مناط نوعتنه. 

والحاصل أنه لو كانت هناك الأجزاء الأصليّة البدنية المخصوصة, وکان معها فرد ما 

من التأليف البدنی الانسانی والهيئة التّركيبيّة والأجزاء الفضليّة. اي فرد كان بشسرط أن 
تكون الأفراد متمائلة ومتشابهة. كانت هناك نوعيّة البدن الحاصلة بفرد ما من ذلك. وكذا 
عفر امه ادن الخال كه ف تلن ال جرا یلید الد و كاخ و 
التفس الإنسانيّة التي لتلك الأجزاء الأصليّة مدخل فبها. وکذا خصوصية الشسخص 
الانسانی الذي هو عبارة عن النفس الخاصّة والبدن المخصوص باقية بحالها لم تتغيّر ولم 
تتبدّل. وهذا ظاهر. 

وأمَا إذا لم تكن هناك تلك الأجزاء الأصليّة أصلاً بل أجزاء آخره سواء كان معها 
تأليف ما وهيئة تركيبيّة ما وأجزاء فضليّة ما أو لم يكن معها شىء من ذلك أصلاً. لم يكن 
هناك ذلك الشخص الانسانی ولا تلك النفس الخاصّة ولا ذلك البدن المخصوص. وهذا 

أيضاً ظاهر بالبيان المتقدّم. وأمًا إذا كانت هناك تنك الأجزاء الأصليّة الخاصّة ولم يكن 
معها فرد ما من التأليف البدنی الإنسانيّ, والهيئة التركيبيّة البدنيّة الإنسانيّة والأجزاء 
الفضلية أصلاً وقطعاً كان هنال ينتفي البدن المخصوص. لا لأجل انتفاء ما هو مناط 
خصوصيّته. بل لأجل انتفاء ما هو مناط نوعيّته, وبانتفائه كذلك بنتفى الشخص أيضاً. 
لاه عبارة عن مجموع النفس انخاصّة والبدن المخصوص. E‏ له ضررة بدئة 
إنسانيّة نوعيّة. وهنا ليس کذلك. إلا أله لاينتفي هنا خصوصيّة النفس. لأ خصوصيتها 
اّما هي منوطة بخصوصيّة الأجزاء الأصليّة التي المفروض بقاؤها. والدليل على ذلك أا 
تعلو یقن ای تيو وخصوصینهابعد خراب بدنها وبمدقطع تعتهاعنه ویعد 
بطلان التأليف رأسا وانعدام الهيئة التركيبيّة أصلاً وما ذلك البقاء إلا لبقاء الأجزاء الأصليّة 
التي نا سابقاً بقاءها وأنّ لها مدخلاً في تشخّص النفم 


وحيث عرفت ذلكء انّضح لك غاية الاتضاح اله إذاكان هذيّة زيد الذي هو عبارة 


عن مجموع البدن المخصوص والنفس الخاصة باقية من اول عمره إلى منتهاه. وكان ذلك 
مستندا إلى بقاء تشخص نفسه وبدنه جميعا. فليس للأجزاء الفضليّة الخاصّة من بدنه ولا 
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للتألیف الخاص ولا للهيئة التركيبيّة الخاصّة مدخل من حیث الخصوصيّة في تشخصه 
ليدني. وال لزال تشخصه آلبدنی بوقوع استحالات وتغيّرات کسثيرة فيه. وزال بسیبه 
تشخّص الشخص الانسانن أيضاً لزوال المجموع بزوال الجزء. فبقي أن یکون المدخل في 
بقاء تشخّص بدنه للأجزاء الأصليّة من بدنه من حيث الخصوصية وفي تشخص الشخص 
الانسانی لذلك ولبقاء تشخّص نفسه جمیعا, وهو المطلوب. 

وکاله يشير إليه قوله تعالی: كلما لضجت جلوذهم بَدّلناهم جُلوداً غَيْرها» '. 

وقد روی الشَیخ الطبرسی (ره) في کناب «الاحتجاج» عن حفص بن غیاث: «قال: 
شهدت انمسجد الحرام وابن أبي العوجاء بسأل أيا عبد له عن قوله تعالی: كلّما 
تَضِجَت جلودهم يلاهم جُلُودا غیوها وتو العذاب4 ". ما ذلك (ذنب خ) الغير؟ قال: وَيْحَك 
هي هي. وهي غیرها. قال: فمثّل لي ذلك شيا من أمر الدنيا. قال: نعمء أرأيت لو أن رجلاً 
اخذ لبنة فكسرها. ثم رد في ملبنهاء فهي هي وهي غيرها '. 

وفى هذا الحديث دلالة صريحة على ما نحن بصدد بيانه. فافهم. 

۳ من جملة المقدّمات لهذا المطلب الذي نحن بصدد ببانه هناء ما أسلفنا لك في 
مقدمة الر سالةء أن" النفس الانسانية لتجردها عن المادة في ذاتها باقية بعد خراب البدن 
غير فانية» حيث أقمنا هناك الدلائل العقليّة والنقليّة علیه. وأقمنا البرهان العقلن في الباب 


الثاني على تجرّدهاء وما أسلفنا لك في المقدّمة أيضاً أن البدن الانسانی على کل مذهب 
من الا المقولة فى الجسم وقالت به الحکماء والمتکلمون, لاينعدم بالموت بالمرّة. 
حّی لايمكن اعادتد لكو نه اعادة للمعدوم, كما مر الدلیل العقلی على إيطالها. بل الموت 
عبارة عن قطع تعلّق النفس عن البدن الأوّل بهیکنه, وعن تفرّق أجزاء البدن. وقد أسلفنا 
لك هنالك أيضاً أنّ الحقّ كما دلّ عليه الدليل السّمعی ولا يأباه السقل, بقاء الأجزاء 
الأصليّة من بدنه ببقاء النفس. 


.ةة:)غ(ءانلا_١‎ 


اتا اه 


”نفس الا بذ. 


۳ راجع الاحتجاج للطبرسی ۲ 
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ومنها ما أسلفنا لك فى المقدّمة أنّ المعاد الجسمانی الذي هو ضروريّ فى الدیین 
القويم معناه عود تعلق لس ببدنها الاصلی مرّة أخرى بعد جمع أجزاء البدن, و لاسيّما 
الأجزاء الأصليّة منه. وعود تألیف البدن كرّة ول بهيئته الأولى كما يدل عليه الا بات 
والاخبار. 

ما الآيات. فكقوله تعالی: 

«أيحسب الانسان أَلَّنْ نجمع عظامه « بلی قادرین على أن تُسوى بنانه۱.4 

وقوله تعالی حكاية: من يُحْى البظام وهي میم « قل يُحييها الذي أنشأها رل مرو '. 

وقوله تعالى: «ومن آياته خَلَقُ السنواتِ والأرض وما بَتّ فیهما من دابَةٍ وهو على 
جَنْعهم اذا يَشَاءُ قدير» '. 

وقوله تعالى: «قل اللَهُ يُحييكم ثم يُميتكم ثم يَجمعُكم إلى يوم القيامة لارَيبَ فيه ولکن 
أكثر الناس لا بعلمون4 “. 

وقوله تعالی: «لیْجَعَنکم إلى يوم القيامة لا زیب فيه . 

وامًّا الأخبار: فکما نقلتا سابتاً في لباب الثاني من انشیخ الطبرسی (ره) في کتاب 
«الاحتجاج». في حدیث الزندیق الذي سأل أبا عبد اللّه الصادق غ عن مسائل وأجابه 
عنها: قال الزنديق: وأنی له البعث والبدن قد بلى, والأعضاء قد تفرّقت, فعضو ببلدة يأكله 
سباعها وعضوٌ باخرى تُمرّقه هوامُها وعضوٌ قد صار ترابا ني به من الطين حائط؟ 
قال ة: إن الذي آنشاه من غير شیء وصّوّره من غير مثال كان سَبّق إليه. قادر أن يُعيده 
كما بدأه. قال: أوضح لي ذلك. قال: ان اوح مُقيمة في مكانها. روخ المحسن في ضياء 
وفسحة. وروح المسيء في ضيق وظلمة, والبدن يصير تراباً منه خلق وما يقذف به 
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السباع والهوامٌ من أجوافها مما أكلته ومرّقته کل ذلك في التراب محفوظة, عند من 
لايعزب عنه مثقال ذرّة في ظلمات الأرض. ويعلم عدد الأشياء ووزنها. وان تراب 
الروحانيين بمنزلة الذهب في التراب. فإذا كان حين البعث مطرت الأرض مطر النشور, 
فتربا الأرض نم تمخض مخض السقاء فيصير ترابُ البشر كمصير الذهب من التراب إذا 
عسل بالماء. الزبد من اللّبن إذا مُخض, فيجمع تراب کل قالب فينتقل بإذن الله تعانى 
القادر إلى حيث الروح. فتعود الصور بإذن المصوّر كهيئتهاء وتلج الوح فيهاء فإذا قد 
استوی اک من نفسه كيك الحدیت. 

وأقول: ان في هذا الحديث الشريف مع الدّلالة على أنّ المعاد الجسمانی يكون بجمع 
۳۹ اء البدن على مثل الهيئة الأولى وإعادة تأليفها مدة أخر ی كالاول. E‏ تعلّق الروح 
بها کرة بعد اولی كما ذكرنا الحدیث دلیلا عليه دلالة على ان الروح بعد مثارقتها عن 
البدن لاتفنی, پل تبقى في مكانها الذي قدّره الله تعالى لهاء روح المُحسن في ضياء 
وفسحةء وروح المسيء في ضيق وظلمة. وکا ن ذلك في عانم المثال على ما دلت عليه 
الأخبار الأخر كا تفلناها وذكرنا شرحها سابقاً. وكذا دلالة على أنّ البدن لاينعدم 
بالموت. حتى لايمكن إعادته. بل انا یعدم تألینه الذي لا دخل له في تشخص البدن 
وتشخض الشخض: ولايلن أيظناً إغالاثه يغه عى يلزه إعادة المعدوع بل المتعاة 
تاليف آخر مثل الأوّل. 

وبالجملة یدل على أنه بنعدم تأليفه وهيئته الأول والاجزاء الفضليّة منه. وتبقى 
أجزاؤه الأصليّة التي هي مع تأليف ما وهيئةٍ ما وأجزاء فضليّة ما مناط الحكم بانها هو 
ذلك البدن الأوّل. 

وقد عرفت في الباب الثاني -حيث نقلنا هذا الحديث الشّريف مع سابقه أن ظاهره. 
وان كان تجسم الروح حيث تضتن أنْها جسم رقیق, وأنّ جميع ما ذكرهءئكة في هذا 
الحديث. اما هو بیان حال الرّوح التي هي جسم رقیق, الا أنه يمكن تأويله بالروح 


۱_الاحتجاج ۹۸/۲ 


۱۷۰ منهج الرشاد ‏ المجلد الثالث 


الحيوانيّة التي هي أيضاً جسم رقيق. وهي ما به الا تباط بين الروح الإنانيّة التي با 
نها جوهر مجرّد عن المادّة وبين البدن. وهي أيضاً من الأجزاء الأصليّة البدنيّة كما ذكرنا 
سابقاً. وكذا تأويله باه ببقاء ذلك الجسم الرّقيق يبقى ذلك الجوهر المجرّد أيضاً الذى دل 
الدئیل العقلی والنقلئ على بقانه, و بولوج ذلك الجسم الرقیق فى البدن اة أخرى, 
یعود تعلق ذلك الجوهر المجرّد به وبالبدن كما كان أوّلاً. وبه يحصل المعاد الجسمانی. 

وبالجملة, فمضمون هذا الحديث من هذه الجهة, ليس منافياً لما نحن بصدده» بل 

وقد عرفت أيضاً هنالك. أنّ في هذا الحديث السريف من جهة تضكنه لقوله 3 : « کل 
ذلك في التراب محفوظ عند من لا يعزب عنه مثقال ذرّة الخ». 

وقوله:3: «فإذا كان حين البعث مطرت الارض مطر النشور الخ» تفسير كثير من 
الآيات القرانيّة. مثل قوله تعالى: 

«وقال الذين كفروا لاتأتينا الشاعَة كل لى وزئی تیک عالم القيب لايعزب عنه مثقال 
َرَةٍ في السموات ولا في الأرض ولا أصغَرٌ من ذلك ولا أكبر إلا في كتاب مُبین4 1 

وقوله تعالی: «واللّهُ الذى أرسل الرياح فثثیر سحاباً فشقناه إلى بَلَّدِ یت فأحيينا به 
الأرضٌ بعد مو تها كذلك النُشُور» '. 

وقولد تعالی: «وهو الذي يُرسل الریاع بُشراً بين يَدَى رحميه حثی إذا لت سَحاباً ِقالاً 
سقناه لبلد ميت فأنزلنا به الماء فأخرجنا به من كلّ الشمرات كذلك تُخرج السوتی لمکم 
تذکزرن» 0 

إلى غير ذلك من الآيات. فتذكر. 

وبعد تمهيد تلك المقدّمات, نقول: نك إذا علمت ان النفس الانسانيّة بدنيّة محتاجة 
إلى بدن عنصري. 
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إنيات المعاد الجسمانی ۱۷ 
وعلمت أن الشخص الانساني عبارة عن مجموع نفسه وبدنه, وان تشخصه وهذ یه 
بتشخص المجموع أي تشخص نفسه والاجزاء الأصليّة من بدنه. 

وعلمت أنّ موته عبارة عن قطع تعلّق نفسه عن بدنه. 

E,‏ ی و الال ا و ی 
هو ولذا سمّيت باللفس, فان معنی النّفس هو العین, كان ذلك الشخص هو بعینه ذلك 
الامر الشستى بالنفس فقط _باقية بعينها وبشخصهاء ویکون الأجزاء الأصليّة من بدنه 
التي لها أيضاً مدخل في تشخّص الشخص وهذیّته باقية أيضاً بعينها من غير تبدل وتغيّر 
فيها. 

فعلفت ان المعاد لجسماني عبارة عن جمع الأجزاء المتفرقة من بدنه. ولا سیم 
الأجزاء الأصلية كهينتها الأولى البدنيّة. واعادة التأليف مرّة أخرى. واعادة تعلّق النفس 
بها کرة بعد أولی كما كان ن ولا وأن لا مانم من ذلك عقلاً ولا شرعاً. 

لاییقی لك شك في أله يمكن تحقّق المعاد الجسمانی بهذا النحو. أي عود تعلق 
لروح الباقيةبعنهاپذلك آنبدن الول لعنصری الام بالٌجزاء ال حیث إن نسبة 
قدرة القادر المختار إلى کل أمر ممکن في ذاته على السواء. وکما ان تفريق أجزاء البدن 
وقطع تعلق النفس عنه أمر ممكن . كذلك جمع تلك الأجزاء المتفرّقة الباقية وإعادة 
انتألیف لها مرّة أخرى. وإعادة تعلق تلك النفس الباقية إلى ذلك البدن 5 5 عد أول آمر 
ممكن في ذاته, وكما أنه لا مانع من الأوّل لا مانع من الثاني وليس فيه إعادة معدوم حتّى 
تمنع كما سبق بيانه غير مرّة؛ ولا فيه شبهة تناسخ لما مضى وسيجيء. 

وبانجملة. فحيث لم يكن فيه مانع عقلاً ولا شرعا وقد آخبر به الشسرع» وجب 
التصديق به. 

وكذلك لايبقى لك شكُ فى أنّ الشخص المُعاد يوم القيامة هو بعينه الشخص المبتدأ 
في دار الدنياء كما نطق به الشرع أيضاً, اذ لا اختلاف بينهما أصلاً فيما هو مناط التشخّص 
0 الهذية. ت ون كان الاختلاف ل ينهدا لیس له د في ذلك. كالأجزاء 
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فان قلت: لست قلت فيما تقدّم فى فصل امتناع إعادة المعدوم في مألة أنّ الزمان 
من المشخّصات: لیا لو فرضنا أن صنعنا من طين مخصوص كوزاً مخصوصاً على مقدار 
وهيئة وشكل خاصٌ. ثم کسرناه وصنعنا من تلك المادة كوزاً آخر على تلك الأوصاف. 
نعلم بالضرورة أنّ الكائن فى الزمان الثاني غير الأوّلء ولازم ذلك أن يكون البدن المعاد 
الثاني كما فرضته غير البدن السبتد؛, ولازم ذلك أن يكون البدن الذي فرضته جزءٌ 
للشخص الانسانی مُنتفياً حين الاعادة, ولازم ذلك أن يكون ذلك الشخص متتفياً أيضاً 
لانعدام الكل بانعدام الجز . 

قلت: إِنّ ما ذكرنا ثمّة مبنيّ على تغاير الکوّین بحسب التأليف والهيئة والصورة 
انخاصّة, وهو مسلم, وما ذكرنا هنا مینی على أنّ ما هو جزء للشخص الإنسانيّ هو البدن, 
مع فرد ما من التأليف والهيئة لا التأليف الخاص والهيئة الخاصّة, ولا شك أنه بهذا الاعتبار 
لاینعدم أصلاً. إذ هو لايننكَ في الزماتين عن فرد ما من ذلك. وانعدام تشخّصه بحسب فردٍ 
خاص من ذلك لا يقدح فیما ذکرنا. إذ هو غير معتبر فيما هو جزء من الشخص. 


شبهة الآكل والمأكول مع جوابها: 


وحيث عرفت ما فصّلنا. ظهر لك أنه بما ذکرنا يحصل الجواب عن شبهة مشهورة 
للمنكرين للمعاد الجسمانی. 

تقرير الشّبهة: أنّ المعاد الجسمانی غير ممکن, لأنّه لو أكل مثلاً إنسان إنساناً حتى 
صارت أجزاء بدن المأكول جزء من بدن الآكل فهذا الجزء ما أن لايُعاد أصلاً وهو 
المطلوب, أو يُعاد في کل واحد منهما وهو محال لاستحالة أن يكون جزء واحد بعينه في 
آن واحد فى شخصين متبائنین, أو يعاد فى آحدهما وحده فلا يكون الآشر معادا بعيته: 
وهذا مع إفضائه إلى الترجيح بلا مُرجح وك مقصودناء وهو اله لايمكن إعادة جميع 
الابدان باعيانها كما زعمتم. 

وتقرير الجواب: أنّ المُعاد هو الأجزاء الأصليّة, وهی الباقية من أوّل العمر إلى آخره 


اثبات المعاد الجسمانی ۱۷۳ 


لا جمیع الأجز زاء على الاطلاق, وهذا الجزء فضل في الانسان الا کل, فلا يجب إعادته 
فيه, ثم | ن كان من الأجزاء الأصليّة للمأكول أعيد فيه والا فلا. وکان فیما نقلنا آنفاً من 
حديث الزنديق إشارة إلى هذه الشبهة وإلى الجواب عنهاء بأتمّ تفرير. فتبصّر. 

وحیث عرفت ما ذكرناء عرفت تصحيح الوجه في المعاد الجسمانی كما نطق به 
انشرع. وأنّ ذلك أمر ممكن في ذاته لا مانع فیه. وعرفت قیام الدليل المقلی على أن المعاد 
بوم القيامة هو ذلك الشخص الأول المبتدء بعينه نفساً وبدناً. واه ينبغى أن يحمل الآيات 
والاخبار الدالّة على المعاد الجسمانی. وان المعاد يوم القيامة هو الشخص الاو بعيئه. 
على ما ذ کر, و نا یدل منها على ناماد هو عل ال الأول وا ما فی لقيامة هو 
خلق جدید, ۱ 

كقونه تعالی: أو ليس الذي خَلّنَ السنوات والأرض بقادر على أن یَخلق مثلهم» '. 

وقوله تعالی: نحن قدّرنا بينكم الموتّ وما نحن بتسبوقین على أن ثبدل أمثالكم 
ونُنشِتّكم فيما لا تعلمون؟ '. 

وقوله تعالی: «وقال الذين كفروا هل تذلكم على رجل يُنتئكم اذا مُرّقتم کل مه مُمَزَّقٍ انکم 
لني خلق جديد» 7 

وقوله تعالی: (وقالوا 3 صَدَلْا في الأرض نا لفى خلق جديد» * 

بنبغي حمله على أله مثل الأول في بعض الصفات والأحوال التي لا دخل لها في 
تشخّص الشخص كالأجزاء الفضليّة. والتأليف الثاني, إلا أنه عينه فيما هو مناط التشخّص 
کالنفس الباقية والأجزاء الأصليّة الباقية. وكذا هو خلق جديد بحسب الأجزاء الفرعيّة 
الفضليّة وبحسب التأليف الثاني الواقع في الزمان الثاني. وقد تكلّمنا في ذلك في مقدّمة 
الرسالة أيضا. فتذكر. 
E‏ 
؟ -الوافمة (53): ٩۰‏ 


*-سبأ ۳:۱ : ۷ 
غ ال جد: (0۳۲۱: ۱۰ 
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واا فما ذكرناء مع قبام الدليل العقليّ عليه لا ماع منه شرعاً ولا عقلاً. وما 
یتراء‌ی من المانع العقلی هناء وهو أله يلزم أن يكون انتقال النفس بعد مفارقتها عن البدن 
الأول إلى البدن اثثانى الذي ذكر أله غير الأول باعتبار ومثله باعتبار آخر تناسخاء فهذا 
المانم أيضاً مُنتفٍ, اذ قد عرفت فيما أسلفنا لك في مبحث إيطال التناسخ. أن العمدة في 
المحال اللازم على تقديره انما هو استيجاب کون بدن واحد ذا نفسین, وكون نفس واحدة 
ذات بدئین منفصلین متغایرین. و لزوم انقلاب الفعليّة قوّة محضة: وكل ذلك مبنی على أن 
بكون البدن الذي ينتقل إليه لس المستنسخة غير البدن الاوّل ذاتا حتّی يكون فيه 
استعداه تفس آخری أيضاًء ويكون التفس في ضمنه بالقوة من جهة كمالاتها بعد کون 
بالفعل, أو يلزم منه کون نفس واحدة ذات بدنّين منفصلين موجودين بوجودین, وهذا 
غير لازم على تقدير کون البدن الثاني عين الأوّل ذاتاً وإن كأن غيره من جهة بعض 
الأحوال الغير المشخّصة. يذ اش الب الا ول دا لالم أله یکون فیه استعداه 
لحدوث نفس أخرى غير الأولى, ولا تلم أيضاً أنه تكون النفس الأولى الم نالع 
من جهة كمالاتهاء بل لها تكون بالفعل فيه كما كانت رل ولا يكون أيضاً مغايراً بالذات 
للبدن الأوّل. وكذا لايلزم انتفاء المرجح لتعلقها به. لا التعلّق السابق به. أي بأجزائه 
الأصليّة منه لم ینعدم. بل هو باق كما أشرنا إليه سابقاً وستُشير إليه. وحيث كان باقياً 
فلایکون هنا تعلّق جديد حتّی يحتاج إلى المرجح. ولو سلّم كونه تعلقاً جدیداء فالتعلّق 
السابق یکفی كونه مرححا لذلك. 

وبالجملة. فالمحال اللازم على تقدير التناسخ لايلزم على تقدير المعاد الجسمانت 
كما قرّرناهء وإن سفاء أحد بالتناسخ فلا مشاحّة للأسماء كما سمّاه الشرع بالبعث والحشر 
والنشور وامثال ذلك من الاسماء. 

هذا الذي ذکرناه إنّما هو بیان الأمر الثاني من تلك الأمور النلاثة. ولابخفي عليك أنه 
كما بتمّ في التفوس الكاملة. يتم في النفوس الناقصة آبضاً كنفوس البله والصّبيان 
والمجانين. حيث إِنّ المقدمات التي مبنى بیان هذا الامر عليها مشتركة, أمّا ما سوی 
مقدّمة بقاء النفس وتجرّدها فظاهر اشتراكها. وأمّا هي فكذلك أبضا. لأنّك قد عرفت فيما 


إثبات المعاد الجسمانی ۱۷۵ 


سلف بیان بقاء نفوس هؤلاء الناقصين أيضاً بعد خراب أبدانهم, وعرفت بیان تجردها 
ابضاء فتذكّر. 


بیان الأمر الثالث من تلك الأمور الثلائة 


وأمّا بیان الامر الثالث من تلك الأمور الثلائة, أى وجوب کون المعاد الجسمانی على 
الحو الذي ذکرناء أي بان بعود تعلّق التفس إلى ذلك البدن الاو بعینه كما ذکرنا. حتّی 
تکون في ضمنه موردة لوا والعقاب الحسیین, مضافاً إلى ما یکون لها في ذاتها من 
اواب والعقاب العقلیّین, لا إلى بدن آخر غيره بالذات, فهو أيضاً يستدعي تمهيد 
مقدمات: ۱ 

منها ‏ ما قدّمناه فى المقدّمة والفصول والأبواب المتقدّمة وذكرناها تمهيداً لبيان 
الامر الأوّل والثاني. ۱ 

ومنها -ما أشرنا إليه فى المقدّمة وحقّقناه فى الباب الثّائى أنّ الس الانسائيّة ذات 
واحد: بالعدد لها قوى متعددة ومراتب مختلفة. باعتبارها د تارة نفساً إنسانيّة وتارة 
حيوانيّةٌ وتارة نبا من غير تعدّد واختلاف في ذاتها بل في حالاتها ومراتبها خاصّة. 

ومنها ما اسلفنا لك فى الباب الثانی ایض أ الأفاعيل الجزئيّة المتعدّدة المختلفة 
الصّادرة عن اثثفس الانسائئة التى هى 5 واحدة بالعدد نما تصدر عنها بتوسّط قواها 
البدنتة المختلفة المتعدّدة, كالأفاعيل الكذئة, فائها أيضاً تصدر عنها بتوسّط قواها العقليّة 
ومعنى ذلك أنّ الأفاعيل الجزئيّة تصدر أوّلاً وبالرّات عن تلك القوى وبتوسّطها تصدر 
ق لئفس. ۰ 32 س 5 3 

والحاصل أنّ للقوى والمشاعر والحواس آیضا حظأ ونصيباً في أفعالها وإدراك 
مُدركاتها كما للنفس. إلا أنّ الأول ولا وبالذات, والثاني ثانياً وبالتوشط. 

وبالجملة, ليس صدور الأفاعيل الجزئيّة المتعدّدة عن تلك الذات الواحدة بدون 
مدخليّة شىء من القوى والحواسٌ فيه. وكذا ليس ذلك لصدورها عنها بالذات لكن 
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با ختلاف الآلات. بأن تکون تلك القوی والحواسّ فيه له لها في أفعالها من غير أن یکون 
نپا حظ فيه كنا عاد .ذلك الباب. 

ومنها ما أسلفنا لك في الباب الرابع. في مبحث حدوث التفس بحدوث البسدن. أن 
الأنفنس الانسانية التي هي متفقة في المعنى والنّوعء اّما يكون تکترها وتمایزها بالابدان 
الخاصّذ؛ وكذا بکون تشخصيها بالهيئات البدنيّة المخصوصة. 

ومنها ما أسلفنا لك في ذلك اباب من إيطال التناسخ ونحوه. 

وی نان اد نقول: نك بعد ما أحطت بتلك المقدّمات حقٌّ الاحاطة 
و تدبرت فبها حقّ التدبير. كاك يتضح لك هذا المطلوب الذي نحن بصدد بیانه حسق 
الاتضاح. ولا أظتك في مربة من هذاء بل یتلخص لك فيه براهين عقليّة دالّة عليه. كل 
واحد منها كاف في إثبات هذا المرام. ولمجموعها تأثير عظيم في إنارة المقام وإزاحة 
الشکوك والأوهام. 

ومن جملة تلك البراهين أن يقال: إذا كان الشخص الانساني عبارة عن النفس 
الخاضذ المتعلقة يبدن مخصوص بخصوصه -کما عرفت بيانه ‏ وجب أن يكون تعلق تلك 
النشم ى في القيامة بدلك البدن المخصوص بعینه, حتى بکون ذلك الشخص المُعاد هو بعیته 
ذلك الشخص المبتدء في الدّنياء ویکون مصدر الطاعة والمعصية, ومورد الثواب والعقاب 
000 ف نولم يكن وجاز تعلق تلك النفس في القبامة يد ن ا غير نف الول وان 
نم يكن ذلك الشخص هو بعينه ذلك الشخص المبتدء بل غيره. ويكون ورود الثواب 
و عات ته للم ان تقال له ها يشو ل اوو خلا کا 

ومنها من بقال: إذا كانت النفس الإنسانيّة بدنيئة ولم يكن البدن الذي لها حين المعاد 
بدنا مالیا ولا بدنا فلکیا, ولا بدناً من جرم ایداعی كما عرفت, بل يجب أن يكون بدنا 
عنصريّا. فذلك البدن العنصری إن كان عين البدن الأول كما عرفت معناه فهو المطلوب, 
وإن کان غيره بالدات. فیلزه التناسخ المحال. 

لسنا نقول: اه يلزم إطلاق التناسخ علیه, حتّى يجاب بان الشرع جوّز هذا النوع من 
التناسخ بل نقول: اله حينئذ بلزم المحال اللازم على تقدير التناسخ. كما مر بیانه في 


اثبات المعاد الجسمانی يفن 


مبحث ابطاله. 

لابتال: لا نسلّم زوم ذلك المحال حینئذ. فإنّ لزومه مبنيّ على أن يكون المادة 
ابدنية التي هي مادّة البدن الذي هو غير البدن ن الا ول مستعدة لفیضان نفس آخر ی غیر 
الأولى. حتّی يلزم إمكان اجتماع نفتین فيه أو أن تكون النفس المستنسخة فى ضمن 
ذلك اليد ن المغاثر بالق ة من جهة کمالاتها بعد آن ن تكون بانفعل و بلزم المحال اللازم على 
تقد بر د» 3 غير مسلّم في المواد الأخرويّة فإنه اما هو من لوازم المواد الدنيويّة, 
والموه الأخرويّة ليست مثلها. بل هي مخالفة في كثير من الصفات والأحوال للمواد 
الف حلي كانه ا یات نها بالا ات کما مزت الإسار: ليب وال هذا منها. 

لأنا تقول: سلما أ المواد الأخروية ليست من جنس المواد الیو ٠‏ بل هي مخالفة 
لها في كثير من الصفات والاحوال. إلا ان نقول: ان * تلك المادّة البدنيّة الأخرويّة الحاصل 
منها بدن آخر غير الأول إن لم تكن , مستعدة لفیضان نف علبها أضلاً ولا قابلة لها قطعاء 
فكيف يمكن تعلق النفس الأولى بها؟ وان كانت مستعدة لفيضان نفس عليها. وكانت فيها 
رة قبول لها فنسرد الكلام حيتئذ ونقول في إيطاله كما تلا فى ابطال التناسخ في المواد 
الذكة الدئیم تة حذو انتمل بالكل والقدة بالفدة: 

وها أن یقول: اذا كانت انتفس الانسائية واحدة بالذات والعدد. وکانت لها قوق 
ومراتب متعددة باعتبارها تسمّی تارة فا إنسانيّة. وتارة حيوانیة. وتارة نياتية. كما 
عرق رولا سه في أن القوّة الانسائیة وان كانت غير بدنيّة, إلا أن الحيوانيّة والنباتيّة 
بدنیتان, أي حصولهما لها اّما هو في ضمن بدن خاصٌ بخصوصه لما عرفت أن ما هو جزء 
للشخص الانسانی وله مدخل فى شخص نفه الخاطة وتميّزها وحصول المراتب 
والفوى لها نما هو البدن الخاص بخصوصه, فإذ! كانت تلك النفس يوم القيامة مستعلقة 
ببدن آخر غير الاوّل. فا أن لاتكون تلك القوى والمراتب البدنية حاصلة لتلك النفس 
أصلاً فهذا محال, لاه ینزم أن لا تكون تلك النفس فى حال البعث عين الاولی بل غيرها. 

وان تكون تلك لقي والمراتب تم ار 
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ان اکن فس فر , حال ات عي ان بل یر اد 


مها وتختصها وتستمها لها ینف يا یکون وقوع الاب 
E‏ تعالی الله عمّا قول الظالمون 
علوًا كبيراً. 


ومنهاء أن يقال: إذا كانت النفس الانسائيّة تفعل الأفاعيل المختلفة الجزئيّة بتوسّط 
القوى والمشاعر وانحواسٌ المختلفة البدنيّة التي تمیزها وتعیتها بمواد خاصّة بدنية 
وآلات مخصوصة هي أجزاء البدن المخصوص المعيّن ولها دخل في تشخّص النفس 
الإنسانيّة أيضاً. وكانت لتلك القوى أيضأ حظ ونصيب في تلك الأفعال كما للنفس 
بتوسّطها كما عرفت. ولا شلک في الآخرة سعادة وشقاوة حسّيّئين کالعقلیئین. ولا شك 
أيضاً أن الحكمة المتعالية تقتضي أن تكون لتلك الحواس والقوى حظ في النُواب واتعقاب 
الحسّيّين اللدّين هما بإزاء تلك الأفعال الجزئيّة التي لتلك القوى حظ فيها. كما أن الحكمة 
تقتضي أن ن بكون للنفس بتوسّط تلك القوى حظّ في إدراك الثواب والعقاب الحسّيّين. فإذا 
أعيدت تلك النفس في القيامة في ضمن بدن آخر غمير الأوَّل: نم تكن تلك القوى 
والحواسٌ الحاصلة للنفس في ضمن البدن الثاني المغاير عين الأولى لكونها متعيّنة 
ومتخصصة بمواد بدن والات بذ هي أجزاء الد ن الأول المخصوص بخصوصه 
والمفروض عدمهاء بل هي حواسٌ وقوى أخرق: فحينئذ يلزم مضافاً إلى لزوم أن لا تكون 
تلك النفس المعادة بعینها النفس المبتداة - حيث عرفت أنّ تميّزها وتخصّصها وتعيّنها 
نَم هو بتلك القوی البدنيّة الأولى التي هي منتفية عنها في ضمن البدن الثاني أن يكون 
ووؤة الثراك والمقاب علیها حینتذ افا للحكمة بل ظلمً كما ذکرثا. وان یکون راد 
اللدات والآلام الحسّيّة بتلك القوی والحواس الأخر متافياً للحكمة أيضاً اذ ما کان فاع 
لتلك الافعال التي هي منشأ للتواب والعقاب. أي انقوی والحواس ا لم یقع عليه 
لتواب والعقاب, وما نم یفعلها أي الخوات والقوی الأخرى وقع علیه التواب والعقاب. 


اثبات المعاد الجسمانی ۱۷۹ 


وكذا يلزم أن یکون إدراك النفس للثواب والعقاب الحشیین بتوسّط تلك القوی الأخرى 
منافياً نلحکمة أيضاً. إذ الواسطة فى إدراك النفس لها غير الواسطة فى فعل الأفعال التى 
هي منشأ للثواب والعقاب. ۱ ۱ ۱ 

والتفصيل أن يقال: :إذا أعيدت النفس في ال خر ة في ضمن البدن الآخر المغایر للأوّل 
نذا محال تن و 

أنه مع لزوم أن لا تكون تلك النفس المُعادة عين النفس الاولی المبتداة كما عرفت, 
يلزم منه محالات آخر أيضاً. لأنّه حينئذ إمَا أن لا تكون للنفس فى البدن الثّانى المغاير 
وى افر أصلا نهذا محال. له مناف للحکمة. لذ اشلق بالیدن الستصری 
-كما هو المفروض ما هو لأجل أن تكون لها قوی حسّيّة بدنيّة. 

ولا أن نکون لها قوى حسيِة, فحينئذء إِمّا أن لاتكون للنفس إدراك للذات والآلام 
الحشینین أصلاً. فهذا محال, لاه خلاف ما نطق به الشرع وخلاف ما دل عليه العقل من 
أن القوى الحسّيّة فى الآخرة إِنّما تكون لأجل إدراك اللذّات والآلام الحسیتین. كما أنّها 
في الدنيا ّما تكو ن لجل الأفعال الجزئيّة الحسّيّة. 

وإمًا أن تكون للنفس إدراك للذات والآلام الحسیّنین. وحينئذ فإمًا أن یکون المُدرك 
لهما ذات النفس بذاتها من غير مدخليّة شیء فيه أصلاً فهذا محال. لاله قد تقرّر عندهم 
كنا غرفت شابقا أن النقس لاتدرك الجزئیات بذاتها. وأيضاً يلزم أن یکون وجود تلك 
القوى والحواس معطلا محضاء وقد تقرّر عندهم أنه لا معطل في الوجود. 

وإمّا أن يكون ادراك النفس تتلك اللات والآلام الحسَيّتين بمدخليّة تلك القوى 
والحواس, على أن تكون تلك القوی مجرّد آلة من غير أن يكون لها حظ في الإدراك. فهذا 
محال. إذ قد أتبتنا في الأبواب التابقة -کما أشرنا إليه آنفاً أن تلك الحواس والقوى 
وأسطة فى ذلك. ولها حظ ونصيب فيه كما لللفس. ال أن ما للنفس بتوسّط تلك القوى وما 
لتلك القوى بائذات لا بالواسطة. 

وا أن يكون إدراك النفس لهما بتوسّط تلك القوى كما هو الحق. فحينئذ نقول: ان 
تلك القوی والحواس الحاصلة للنفس في ضمن البدن الثاني المغاير لما كانت غير الأولى 


۱۸۰ منهج الرشاد المجلد الثالث 


الحاصلة لها في ضمن البدن الأول لأنّ تخصّص کل قوة من تلك القوى و تمیزها ونعینها 
الما هو بمادة بدنية مشخّصة متخصّصة وبالة بدنيّة متعيتة, والمفروض أن البدن الثاني غير 
البدن الأول ذاتاء فتکون القوى الثانية أیضاً مغايرة للقوى الأولى ذاناء كان إدراك القوی 
الثَانيّة للذات والالام الحسبنین الذي هو بالنسبة إليها ثواب وعقاب. وعدم إدراك القوى 
الأولى لذلك منافياً للحكمة بل ظلماً. لح ما فعلت الأفعال التي هي منشاً للثواب والعقاب 
لم يرد عليها ثواب ولا عقاب. وما لم تفعل ورد عليها ذلك. 

وأيضاً ينزم أن يكون إدراك النفس بتوسّط القوى الثانيّة للنواب والعقاب الحسّيّين 
افا لحکمة ]رشا کما عرفت. 

فبقي أن يكون عود النفس في الفيامة في ضمن البدن الاوّل بعینه. حمّى لاپلزم تلك 
المحالات. وهو المطلوب. 

ولذلك قال بعض أهل التحقیق : «إْنّ الحكمة نقتضي بعث آلانسان لجمیع قواه 
وجوارحه. وان لكل قرّة من قوى النفس كمالاً يخضها ولذّة وألما يُناسبها. وبحسب كل ما 
کسبته یلزم لها في الطبيعة الجزاء كما قرّرته الحكماء من إثبات الغايات الطبيعيّة لجميع 
المبادی والقوى عالية كانت أم سافلة (وَلِكُلٌ وجهة هو مُوليها4 وإِنّ من تحدّق هذا تحقّق 
لزوم عود الكل ولم يشتبه عليه ذلك, وهذا مقتضی الحكمة والوفاء بالوعد والوعيد ولزوم 
الجزاء على ما يراه الحكماء من لزوم المکافاة في الطبيعة والمجازاة. لامتداع ساكن فى 
الخليقة, معطل في الطبيعة» انتهی کلامه. 

ومتهاء أن يقال: إذا كانت الانفس الإنسانية التي هي متّفقة فى المعنی. إِنّما یکون 
تکثرها وتمايزها بالأيدان الخاصة, وتشخصها بالهيئات البدنة المخصوصة. فلو کانت 
في انقيامة تُعاد في کو ين مقا ين تلاو انا لم يكن تلك النفس تلك النفس الأولى 
المبتداة الفاعلة للخيرات والشرور. فلم يكن ورود النواب والعتاب عليها من مقتضى 
الحکمةء بل منافياً لها وظلما. تعالى اللّه عمًا يقول الظالمون عُلَوَأً كبيراً 


۲۷۸ -۲۷۷/ هو صدر المتالبين فى الشواهد الربوبيّة‎ ١ 


اثبات المعاد الحسمانی اما 


ومما قّرنا في ضمن تلك البراهین, ظهر لك فساد ما قيل من أنّ المدرك للثواب 
والعقاب حقيقة نما هو النفس انتى هي باقية بحالها والبدن آلة لها من غير أن يكون له 
دخل فيه أصلاً. فلا مانع من أن تعود في النشأة الأخروية فى ضمن بدن اد لام 

م زلا جملة انشواهد علی هذا المطلوب الذي نحن بعدد باه انظرفي ا 
«المعاد» الذي نطق به الشرع وصدق به العقلاء يقتضي ان یکون عود اللفس في القيامة 
في ضمن البدن الأول بعینه, لأنّك قد عرفت فيما ذكرنا في المقدمة أنّ المعنى الحقيقيٌ 
لهذه اللفظة هو أن يكون قد وُجد أوّلاً شيء فرض هو متعلّق الإعادة على وجود 
مخصوص وحال وصفة مخصوصتين. ثم زال عله ذلك الوجود و تلك الصفة والحالة, 2 
وُجد بعد ذلك على ذلك الوجود الأوّل والحالة والصفة المخصوصتين الارآتين. 

وقد عرفت فيما تلوناه عليك أنّ النفس باقية بذاتها وكذلك الأجزاء الأصليّة البدنيّة, 
وإلّما الرّائل هو تعلّق النفس بذنك البدن الأول بهيئته. فينبغي أن يكون متعلّق الاعادة هو 
التعلّق ثانياً بذلك البدن الأول بعینه كما عرفت معناء. لا التعلّق ببدن مطلق أو بدن ما غير 
الاوّل ذاتا لاه لم يزل عنها حتّى یعاد. 

وهذا أيضاً من المؤيّدات للمطلوبء وان لم يكن ديلا عقليّاً علیه. وبما ذكرناه من 
البراهين وقررناه من الدلائل تة بيان الأمر الثالث أيضاً من تلك الأمور الثلائة. 

ولايخفى عليك أنّ هذا البيان أيضاً غير خاص ببعض النفوس الإنسانيّة دون بعض. 
بل يجري في جميع النفوس الانسانيّة كاملة كانت ام ناقصة أم متوسّطة, فان المقدّمات 
التي بناء هذا البيان عليها مشتركة في الكل لا اختصاص لها ببعض دون بعض, كما بظهر 
بالتأمّل فيها. 

ولايخفى أيضاً أنه بما ذ کرناء كما تم بیان جوب عود النفوس إلى البدن الأول بعینه. 
كذلك يتم به بیان وجوب وقوع الثواب والعقاب الحسَيّين للنفس في ضمنه, أي لذلك 
الشخص بعينه. مضافاً إلى وقوع الّواب والعقاب العقلیّین اللذين هما لتلك التفس في 
ذاتهاء لاه إذا وجب عود النفس إلى البدن الاوّل والحال أَنّه يكون لها في ضمئه آلات 


۱۸۲ منهج الرشاد ‏ المجلد الثالث 
بدنئة وقوى حسيّة البنّة. 0 والقوى البتة. بل هي لاجل 

وبالجملة. فیثبت يا ۳۹ ماهو ا ي وجوب عود الف إلى البدن الأوّل 
بعينه البتةء وكذا وجوب وقوع الثواب والعقاب الحسیّین البتة كالعقليّنين؛ وإن كان بیان 
تفاصيل التّواب والعقاب الحسَیّین ووقوعهما على كيفيّات مخصوصة موکولا إلى الشرع 
الشريفء إذ هو مبيّن فيه منصّلاً. ولا استتلال للعقل فى ذلك. 


شك مع جوابه 


ماه بقي هنا شك ينبغى ا! لتعرّض له و لجوابه. 

بيان الشك: اه لقائل أن يقول: إنّ ما ذکرته من البراهين على هذا المطلوب لو كان 
صحيحاً لأشكل عليك الأمر في حال ا فى عالم البرزخ. اد عيدك ان 
النفس في ذلك العالم هي بعينها تلك النفس الأولى. وانها تكو فيه منت وود اكرات 
والعقاب الحسّيّين. كما ها تكون موردة للثواب والعقاب العقلیّین, والحال أنّها في ذلك 
العالم غير متعلقة أصلاً بالبدن الأوّل الذي قلت أله جزء للشخص ونه مدخل فى تشخّص 
الشخص وتشخّص النفس. وا يست هي متعلقة فيه به بل متعلقة ببدن متاليّ هو غير 
البدن العنصريّ الأوّل. فلا تكون لها فيه ذلك التشخّص. ولاتلك القوى والمراتب البدنية. 
ولا الحواس والمشاعر البدنيّة. ولا الهيئات البدنيّة التي ادّعيتٌ أن لها دَخَلاً في تشخّص 
النفس وتميّزها. 

فحيتئذ يرد عليك جميع ما أوردته من الاشکالات على تقدير القول بعود النفس في 
القيامة في ضمن بدن عنصري مغاير للبد ن الأول سواء بسواء. ويجب عليك التفصّي من 
هذه الاشکالات. إِمّا المصير إلى ان البدن العنصری الخاص الأول ليس له دخل فى 
تشتقص النفس وتميزها أصلاً. ولا هو جزء الشخص الانسانی, ون المستحق لوصول 
اواب والعقاب إليه هو النفس وحدهاء والبدن لا مدخل له في ذلك. بل هو كالألة كما قاله 


اثبات المعاد الجسمانی ۱۸۳ 


بعضهم. وهذا خلاف ما قزرته وبنيت عليه إثبات المعاد الجسمانيئ. وأمّا المصير إلى أنّ 
محل التواب والعقاب يجوز أن یکون غير محل الطّاعة والمعصية. وهذا أيضاً مع کونه 
خلاف ما ذکرته -باطل قطعاً لکوثه ظلما. وبالجملة, فما تقول فی جواب هذا الشلق؟ وما 
وجه التفضّي عنه؟ 1 
وأمًا بیان الجواب عن هذا الشك. فبان يقال: إا نختار أن النفس في عالم البرزخ هي 
بعينها تلك النفس في النشأة الدنيويّة. وتقول: إِنّ ما ذكرت من أنه ينقطع فيه تعلّقها عن 
البدن الأوّل أصلاً, إن اردت به اتقطاع تعلّقها عنه من حيث مادته وصورته البدنيّة جمیعاء 
فذلك غير مُسلم. لك قد عرفت فيما تلونا عليك فى باب حدوث النفس بحدوث البدن, 
وكذا فى باب مائيّة اللفس» 0 للنفس نوعين من التعلّق بالبدن: أحدهما من حيث الصورة 
البدنية. والآخر من حيث المادة. وأنه بالموت ون كان يزول تعلقها به من الجهة الأولى. 
لكنّه لايزول تعلّقها به من الجهة الثانيّة, وأنّه بذلك بظهر سر زيارة القبور وإجابة الدعوات 
NE‏ 
وإن أردت به انقطاع تعلّقها عنه من حيت الصورة البدنية فقط وبقاء تعلّقها به من 
حيث المادّة. ولاسيّما من حيث الأجزاء الأصليّة فذلك مسلم, إلا أنْه لايلزم منه زوال 
تشخّص النفس وتميّزها. لجواز أن يكون تشخصها باقياً من جهة بقاء تلك الأجزاء 
الأصليّة وبقاء تعلّقها بها كما قرّرنا ذلك لك فيما تقدم» وأن يكون لها من حيث تعلقها 
بتلك الأجزاء الأصليّة جميع المراتب والقوی والمشاعر والحواسٌ التي قلنا إن لها مدخلاً 
في تمايز الفوس وخصوصيّاتها. من حيث ان تلك الأجزاء الأصليّة بعضها أجزاء 
الغا وبعضها اه الرتيسة الا مئل القلب والکبد. وبعضها ع ار 
فیجوز أن یکون لها من حیث التعلّق بكل جزء من تلك الاجزاء نوع مرتبة ونوع قوّة 
منوطة بذلك مرتبطة به. وأن یکون بذلك لم یرل تشخّص النفس, ولا بطل شيء من تلك 
المراتب ولا فات عنها شىء من تلك القوی, بل كانت هذه باقية على ما كانت أَوَلاً من 
حيث تعلقها بالبدن صورة ومادّة. لآ النفس لما كانت بدنية تحتاج في أفعالها الجزئية 
وإدراكاتها الحسيّة إلى بدن. وكان قد بطل بدنها الأوّل من حيث الصورة. وزال تعلقها عنه 


۱۸۶ منهج الرشاد - المجلد الثالث 


من هذه الجهة. اقتضت الحکمة المتعالية الإلهيّة تعلقها حبذ ببدن مثالي يمائل البدن 
الأوّل في جميع الصفات والحالات والقوی وانمشاعر الا ما سد منهاء ویکون ذلك البدن 
المثاليّ ينوب مناب البدن الاوّل العنصريّ في کونه آلة وواسطة في صدور تلك الافعال 
الجزئيّة والادراکات الحسيّة عنهاء ولایکون في تعلتها به لزوم محال کانتتاسخ ونحوه. 
على ما عرفت بیائه اقا سواء قلنا بحدوث البدن المثالی بعد خراب البدن العتصري 
الأرّل كما هو الاحتمال فیحدث تعلّقها به حينئذ, أو قلنا بکونه موجوداً معه في النشأة 
الدنيويّة أيضاً. وهو الأظهر كما دل عليه بعض الشواهد المتقدّمة, فيظهر تعلّتها به ويغلب 
ويكثر. وبانجملة أن تصير متعلّقة به. ویکون لها فى ضمنه تلك الأفعال والآثار 
والادراکات. كما في ضمن البدن العنصريٌ؛ فإنّك قد عرفت فيما تلوناه عليك سابقا أن 
للبدن المثالن جميع الحواس والمشاعر والقوى الحيوانيّة. وان للنفس في ضمنه جميع 
تلك القوى مضافا إلى القوّة العقليّة التي هي لها بذاتها. 

نعم. القوة النباتية وإن لم تكن لها فى مت إل« 2 ذلك لعدم قبول انمادة المثاليّة 
لتلك القوّة. حيث این نتنمية والتغذ ية والتوليد التي هي من لوازم القوّة النباتيّة, نما هي من 
خواصٌ المادّة الجسمانيّة العنصريّة لاغير. فكان النقص من جهة القابل لا الفاعل. 

وبالجملة, لايلزم من تعلقها ببدن مثاليّ مع التَعلّق بتلك الأجزاء الأصليّة زوال 
تشخص النّفس ولا بطلان قواها ومراتبها. فلا إشكال. 

فان قلت: كيف يكون الشیء الواحد في زمان واحد متعلّقاً بأمرين مختلقين؟ 

قلت: لا محذور في ذلك فیما نحن فيه. فإك قد ظهر لك فيما مرن تعلق الننس 
الإنانية التي هي ذات مجرّدة عن المادة في ذانها پامر عق الامور وبمادة من المسواد. 
ليس على سسبيل الانطباع في المادّة. حتّى لايمكن تعلّقها بأكثر من مادّة. بل على سبيل 
التصرّف والتدبیر. وتعلّقها كذلك ,يجوز بأكثر من واحد. ومع ذلك فالبدن المثالي ظل 
وشبح للبدن العنصريّ موجود بالعرض لوجوده. بل لوجود أجزائه الأصليّة. فهو ليس 
بمنفصل الذات ومباين القوام عن البدن العنصريّ, حى لايجوز تعلقها به مع التعلّق بالبدن 
العنصريّ أو بأجزائه الأصليّة. ويرد عليه ما يرد على تقدير تعذّقها ببدئین سختلفين. 


فحينئذ يجوز تعلّقها بمادّة بدنيّة عنصريّة. وببدن مثالئ واحد أو اكثر في زمان واحد, كما 
دل عليه الشرع, ولا امتناع فيه عقلاً أيضاً. ۱ ۱ 

فان قلت: على ما ذکرت, وان لم یلزم بطلان تشخّص النفس ولا فوات شيء من 
قواها ومرانبها البدنيّة, إلا أنه يزم منه اتعدام ذلك الشخص الانسانی الذي ذ کرت اند 
عبارة عن مجموع اللفس الخاصّة والبدن المخصوص, فاّه لا سترة أله بانعدام التألیف 
البدنی والهيئة البدنيّة وزوال صورة البدن راسا ینعدم البدن ولا يبقى البدن بدنا من حيث 
هو بدن كما اعترفت سابقاء وان كان يبقى أجزاؤه الأصليّة أو مادته. وقد اعترفت َیضاأن 
ما هو جزء للشخص الاناني هو البدن الخاصٌ من حيث صورته ومادته جمیعاء فحيث 
كأ ذلك هلما كان التخف الانساني الذي هو جزؤه منعدما أيضاً لانعدام الكل بانعدام 
الجزء. ولايُجدي في بقائه بقاء الجزء الآخر أعني النفس. فإذا كان الشخص الان‌انی 
دما لكان ک نس ونقدها مرو تراپ الاب الم تن فى خا ار ےم 
ن الحكمة -کما اعترفت به أيضاً - تفتضي أن يكون مورد الشواب والعقاب هو ذلك 
الشخص الانسانی بعينه بكلا جزئیه لا أحد جزئّيه وحده, وهل هذا إلا القول بكون مورد 
لتواپ والعقاب هو ا وحدها وگون امن ل ليا كما ال و 
نقض بنیان ما أصّلته لاثبات المعاد الجسمانی؟ 

قلت: سلمنا أنّ ذلك الشخص الانسانی العنصرى اللحمی العظمی الرباطيٌ ینعدم 
حینئذ بانعدام بدئه بهیئته. لکنا انسلم 8 الشخص الانسانی رأساً حیننذ. لانك قد 
عرفت مما قدّمناه لك. أن البدن المتالی ظلّ وشبح للبدن العنصريّ وموجود بالعرض 
لوجود العنصری, بل لوجود أجزائه الأصليّة, أي أله بوجود البدن الععنصريّ وأجزاننه 
الأصنيّة بالذات, والمثالی بو جد بالعرض. كوجود لوازم المهيّات تبعا للمهيّات. وان تعلق 
النفس بالبدن العنصريٌ وبالمنالی تعلق واحد. الا أنّ تعلقها بالعنصري بالذات وبالمثاليٌ 
بالعرض. وأنّه كما يجوز أن يبقى تعلق النفس بالأجزاء الأصليّة من البدن العنصري تعلقاً 
بالذات» يجوز أن يبقى تعلقها بالبدن المثالي الذي لايفسد. وهو ظلها وشبحها وموجود 


س 2 
بتبعيّتها تعلقا بالعرّض. 
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فحينئذ نقول: ان الشخص الانسانی وإن كان فى الظاهر عبارة عن النفس الخاصة 
والبدن الخاص العنصريّ اللحمی العظمی الرباطی. لكنّه في الباطن وعند الّظر اذقیق 
عبارة عن النفس لاه اتمه بد ن عنصري يتبعه بدن منالئ هو ظل | وشبح له 
وموجود بوجوده. فحينئذ إن اعتبرت النفس الإنسانيّة مع البدن الخاص انعنصري وحده. 
بلاحظ هناك شخص انساني لحميّ عظميّ. وٍن اعتبرتها مع البدن المثاليّ وحده يلاحظ 
ود ی مثاليّ إلا أنّ الشخصّين لا تغاير بينهما بالحقيقة, ولا انفصال بينهما 
بالذات, اذ النفس المتعاقة بالیدئین واحد: باللخص, وکذا تعلنها بهما تعلق واحد. 
وانبدن المثانی ظل وشبح للعنصري. وتلق النفس به غير مسنفرد ۶ عن التعلّق بالیدن 
المنصري أو باجزائه الأصليّة. بل في ضمنه وبتبعيّته. فأين الاختلاف بالحقیقة؟ 

بل اّما هو بمجرد الاعتبار, فإنّ أحد البدئین ظل وشبح, والاخر ذو ظل وذو شبح. 
فعلی هذا فانشخصان واحد بالحقيقة. وانشخص الانسانی في الظاهر إنسان لحمی عظمی 
رباطی یتطرّق إليه باعتبار بدنه فناء وزوال. وفى الباطن إنسان مثالی, لایتطرّق إليه ذلك. 
وکا هذامعنی قول بسو آساطین الحکمة:« في باطن كل انسان وقي آهابه حیواناً 
إنسانياً بجمیم اعضانه وحواسّه وقواه. وهو موجود الآن, ولایموت بموت البدن العنصری 
اللحميّ» ' 

وبالجملة, فكل من السخصین عين الآخر باعتبار, وإن كان غيره باعتبار آخر. وكما 
اه في حال بتاء الهيئة التركيبيّة البدنيّة. وتعلّق النفس بالبدن العنصريّ بهینته بالذات 

وبالمثالي بالْعرّض e‏ تفلن لفيا الد المثالي وینفرد الشخص الانسانی 

المثالی بافعال وخواصٌ وا دراكات كما في المنام بالنسبة إلى الکل وفي الفط ابتظا 
باللسبة إلى بعض النفوس الفاضلة الكاملة. حيث عرفت فیما حققناه لك فى مبحث 
تحقیق عالم المثال, أنّ ما يراه اشخص الانسانی من الرژیا فی المنام ما هو من جنس 
عالم المغال. ولیس من مخترعات الخیال والمتخیلت. و مدرك ذلك اما هو النْفْس 


.۲۸۸/ انقائل هو صدر المنالهين فى کتابه الشواهد الربوبيّة‎ ١ 
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الانسانيّة بتوسط آلاته وقواه المثاليّة لا بالذات من غير توسّط إلة وقوّة» حيث ان الس 
لا تدرك الجزئيّات المحسوسة الماديّة بذانها من غير توسّط الفوی والالات. 

وبالجملة, أنّ المدرك لتلك الرؤيا التي هی آمور مثاليّة هو الفس بتوسّط القوى 
والالات المثاليّة. وفي ضمن البدن المثالی 1" الشخص الانسانی المثالی. ومع ذلك یحکم 
العقل حكماً صريحاً غير مشوب بريبة. أنّ المدرك لذلك هو بعينه الشخص الانسانی الذي 
هو عبارة عن النفس الانسانية المتعلقة بدن عنصريّ لا شخص آخر غيره. كما أنه في 
حال القظة اشا إذا انفرد البدن المتالی والشخص المثالی بأفعال وخواص» يكون الحال 
كذلك ويُعلم ذلك بالمقايسة. كذلك يجوز أن يكون فى حال خراب الهينة الشركيبيّة 
البدنية. وبقاء الأجزاء الأصليّة من البدن. وغلبة تعلّق النفس بالبدن المثالي الذي هو 
موجود بالعرض بوجود الأجزاء الأصليّة وباي پبقانه - كما في عالم البرزخ ‏ ينفرد 
الشخص الانسانی المثالی. أي النفس فى ضمن البدن المثالی وبتوسّط القوى والالات 
المثالية بادراك واردات عليه من المدركات الجزئيّة الحسّيّة الملذة أو المؤلمة كما نطق به 
الشرع» وأن يكون هذا الشخص بعينه هو الشخص الانسانی الذي صدر عنه الخيرات أو 
الشرور فى النشأة الدنيويّة بلا مغايرة بينهما ذاتاً وحقيقة. بل إِنّه يحكم به العقل أيضا كما 
فى الصو 5 الأولى. وکا الحكمة المتعالية الإلهيّة اقتضت أن يكون الشخص الانسانی 
الذي فلا ّه عبارة عن اقفن الاعات المتعلقة بیدن مخصوص عنصری, یتبعه بندن 
متالی موجود بوجوده تعلقأ واحداً. وصدر عنه في النشأة الدنيويّة التي هي دار التکلیف 
عت أو شرور مجزیّا بأعماله وأفعاله اما مثاباً أو معاقباً بعد قطع تعلق نفسه عن بدنه 
العنصريّ بهيئته وخراب بدنه ذلك. بان يكون في النشأة البرزخيّة المتوسّطة مجزيّاً في 
الأكثر فى ضمن البدن المتالی بالثواب أو العقاب الحسّبّين المثالیّین. مضافاً إلى ما يكون 
E‏ التعادة والْقاوة العقلیتین. وكذا مضافاً إلى ما يكون لذلك الشخص من 
التواب أو العقاب الحشیّین فى ضمن البدن انعنصري أيضاً إذا لم ببطل تركيبه. أو بطل 
انا وذنك كما فى الضغطة والكساءلة. حيث اه قد دل الشّرع كما کا متا ها على أنه 
في الحالتين بعد تعلق النفس بإذن اللّه تعالى بذلك البدن المنصری بهيئته مرّة أخرى تعلق 
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ما بقدر زمان الضغطة والمساءلة بعد قطع تعلقها عنه, سواء كان ذلك البدن العنصري قد 
ر 


بتلك الهيئة فى ذنك. 

وبالجملت. یجوز أن يكون قد اقتضت الحكمة المتعالية المقدّسة. جزاء الشخص 
الإنسانيّ المثاليّ في عالم البرزخ بأنواع المثوبات أو العقوبات المثاليّة البرزخيّة كما ورد 
به الشرع. ثم إّه إذا حان بمشيّة الله تعالى وقت المعاد ويوم نفخ الصورء أي ' أن يجز يه الله 
تعالی في ضمن بدنه العنصری, يتيبه أو يُعاقبه بالثواب أو العقاب الحسيين الماديين 
انجسماتئين الأخر وبين اللذين لايكونان للشخص الإنساني لا في ضمن البدن العنصريّ 
الجسمان الماديّ الاخروی. يكون هناك المعاد على النهج !لذي قزرناه وأقمنا الدليل 
اقل علیه, کما نطق به الشرع آیضا؛ ویکون لثالف الك تواب وعقاب جهن 
مادیّان مضافًلی لواف والعقاب العقلئین. سواء قلنا كلها مع عود السدن اا 
انعنصري في النشأة الأخروية وعود تعلق لس به بهيئته. يكون معه البدن المثانيّ أيضاء 
حيت هل وشبح للبدن العنصريّ. والظل لاينفكَ عن ذي الظل, ولا دليل أيضاً على 
فنائه» أو قلنا بان البدن المثاليّ لايكون هناك. بل ينعدم لأسباب لا نعلمها. 

والحاصل, أله يجوز أن يكون قد اقتضت الحكمة الإلهيّة ما فصّلنا. وأن يكون 
الشخص الانسانی فى الحالات كلها و فى النشئات الثلاث بأجمعها أي النشأة الدنيويّة 
وارز وال خرویة - واحداً بالحقيقة والذاك فا ود وان کان یعرض له فى :تلك 
النشئات أمور وحالات لا دخل لها في تشخصه. ولا يُنافي نبدّلها وتغیرها ت 
وتخصّصه الذاتيّين. ون كان لها مدخل فى تغايره الاعتباری. وكأنه يشير إلى هذه الجملة 
قوله تعالی: ۱ 

ورین ورائهم برزخ إلى يوم یعون مه فإذا نفخ فى الصُور فلا نساب بينهم یسومئذ 
ولا يتسائلون * فمن تقلت مَوَارِينُه فأرلئك هم لمفلحون * ومّن خَفَّت موازيئه فأرلثك الذین 


١‏ الظاهر زیاد: كلمة «ای». 
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خسروا آنفشهم فى جهنم خالدون « تلفح وجوهَهُم الناژ رهم فيها کالحون4 '. 

وإذأ عرفت ذلك وتحتّفته حقّ التحّق, علمت أنه لا إشكال هناء لا لزوم نقض بنیان 
ما اصَلناه لإثبات المعاد الجسمانی, ولا لزوم محال آخر. ولا أظنّك في مرية من ذلك إن 
كنت مستبصراً طالباً بطريق الشداد ومنهج الرشاد. وهذا الذي ذكر ناه في هذا الم طلب 
بطوله. إِنّما هو بیان إثبات أصل المعاد الجسمانی لوقوع الثواب او العقاب الحكسيّين. 
وإقامة اندلبل العقلی عليه كما نطق به الشرع. 

وأمّا بيان تفاصيل التّواب والعقاب الحسّيّين الجسمانیئین أو المثاليّين في عالم 
الآخرة وفي عالم البرزخ, وبيان وقوعهما على کیفیات مخصوصة. وکذا بیان تفاصيل 
الأمور الحسَيّة الواقعة في النشأئين. فموكول إلى الشرع الشر يف إذ ذاك مُبيّن فيه مفضّلا. 

وليَكٌن هذا آخر كلامنا فى هذا المطلب الأسنى الذي نحن بصدده فى هذا الباب. بل 
هو غرضنا الاصلی من وق هذا الكتاب. وعلمت أله اعترفت جماهير العلماء بالعجز 
عن إقامة الدليل العقلي عليه. معذلين بأنّه لا استقلال للعقل فيه. وكذلك هذا البيان الذى 
ذکرناه وبیّاه بهذا تتصیل, ولاسّما فى بیان الأمر الثالث. اما هو بقدر فهمنا القاصر. 
والمظنون أنه لم بسبقنا أحد فیه. وین وافتا کثیر من اقلا فى كثير مما ذکرناه في بیان 
الأمور الأوّلة. فان أصبنا فى ذلك فلنحمد اللّه عروجلّ على توفیقنا له. ون أخطأنا فيه 
فننأل الله تعالى العفو عن خطيئاتنا. له ولي ذلك. 


ات موه 


د كمه 


وهاهنا دقيقة سبقت منا إشارة ما إليها وهي أنّ ما اعترف به جمهور العلماء بالعجز 
عند. وبعدم استقلال العقل فيه. إن كان مرادهم به العجز عن إقامة الدليل العقليّ على أصل 
المعاد الجسمانيّ وأصل وقوع التُواب أو العقاب الحسیّین كما نطق به الشرع. فقد عرفت 
أنه ليس كذلك. ون كان مرادهم به العجز عن إقامة الدليل العقلی على وقوع الشواب 


ann‏ .= اج خر وه 


` الىۇملون (؟): ۱۰۰ .1£ . 
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والعقاب انحسیین الجسمانلین أو المثالئين على کیفیات مخصوصة نطق بها الشّرع, فله 
وجه. والله تعالی اعلم بحقيقة الحالء و إليه المعاد والمال. 


تذنیب فى حشر غير الانسان 


قد ورد في الشرع آیات وأخبار في خشنر غير الانسان؛ تاف شأن الجر“ 
والشّياطين فكقوله تعالى: یوم نحوهم جميعا» ' 

یا معشر الجنّ قد استكثرتم من الإنس» ' 

وقوله تعالى: «ولقد ذرأنا لجهتّم كثيراً من الجنّ والانس4 "الآية. 

وقوله تعالی: ولقد عَلِمَتٍ الجنّه نهم لُحضّرون» * 

وقوله تعالى: «فوربّك لنحشّرَنّهم والشاطينَ ثم لنُحضرَنهِمٍ حول جهلنم جثبًّه ” 

وأمّا في شأن بعض الحيوانات غير الإنسان 

فکفوله تعالى: (وإذا الوحوش حُقِرَت)' 

وأمًا فی شأن كلها 

كقوله تعالی: #وما من دا فى الأرض ولا طائر يطير بجناخیه إلا مه أمثالكم ما قطنا 
في الكتاب من شيء ثم إلى ريّهم يُحشّرون» " 

وقوله تعالی: «ومن آياته لْ السئوات والأرض وما بث فيهما من دابَةٍ وهو على 
جمعهم اذا يشاء قدير»*. 


س ادس الات اا 


.م 
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وأعًا في شأن ما جعله المشرکون شرکاء للّه تعالی. احشروا الذين ظْموا و أزواجهم 
وما کانوایَعبُدون © ين دون الله فأهدُوهم إلى صراط الجَحیم * وقفوهم إلّهم مَسؤولون) . 

وقوله تعالی: «و یوم یحشرهم جميعاً ثم یقول للملانکة أهؤلاء ایا کم کانوا یعبدون « قالوا 
شبحانك أنت وليّنا من دونهم بل کانوا يعبدون الجن أكلاهم بهم مؤمنون» '. 

وقوله تعالى: نکم وما تعبدون من دون الله حصب جهنم أنتم لها واردون * لو كان 
هؤلاء آلهة ما وردوها وکل فيها خالدون» ۲ 

وأمّا في شأن جميع مّن في السموات ومن في الأرض. حتّی الملائكة 

فكقوله تعالى: «وتُفخ في الصُور فضعق من في السّموات ومن فى الأرض إلا من شاء الله 
ثم نفخ فيه آغری فإذا هم قيام ينظرون * وأشرقتٍ الارض بنور ربّها ووضع الكتاب وجسىة 
بالنبیّین والشهداء وقضن بينهم بالحقٌّ وهم لايُظلمون » وتيت كل نفس ما عملت وهو أعلم 
بما ینعلون» * 

وان في شأن الخلق أجمع 

فکقوله تعالی: «الله يبد الخَلْقَ ثم يُعيده ثم إليه ثرخعون4 * 

وقوله تعالی: وهو الذي يَبدؤ الخلقّ ثم يعيده وهو آهون عليه وله الم الأعلى نسي 
السَموات والارض وهو العزیز الحكيم»١‏ 

وقوله تعالی: «أو لم یروا کیف یبدیء الله الق ثم يُعيده ان ذلك على الله يَسير»". 

وقوله تعالى: «قل سیروا فى الأرض فانظروا كيف بدأ الخلق ثم ال يُنشئ النشأة الآخرة 
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۱۹۲ منهج الرشاد ‏ المسلد الثالث 


إن الله على کل شی» قدیر4" 

وقوله تعالی: كل شىء هالك إلا وجهه له الحُكم وإليه تُرجَعون» ' 

إلى غير ذلك من الآبات والأخبار. فلنتكلم في ذلك. 

فنقول: ما ما ورد فی حشر الشّياطين والجنّ. لو حملناه على ظاهره كما حمله عليه 
العلماء من اهل الاسلام. فيمكن بیان حشرهم كما باه فى حشر الانسان سواء بسواء. اذ 
قلنا ان لهم أيضاً نفوساً مجوّدة وأبداناً عنصريّة, وان كانت ناريّة كما هو ظاهر الشّرع. 
ونّهم أيضاً اذا طرأ عليهم الموت تبقى نفوسهه المجرّدة وكذا الأجزاء الأصليّة من أبدانهم 
الناريّة؛ وأنّهم حين المعاد یعود. تعلّق نفوسهم مرّة أخرى بأبدانهم بعد جمع أجزائها واعادة 
تأليفها كهيئته الأوثى کرد بعد ا ويكون الحكمة في حشرهم إيصال جزاء أعمالهم 
ايهم كما في الانسان. 

وا ما ورد فی حشر لحیوانات غیر الائسان. فهو کانه مُختلف فیه بین الملما», 
حیث لا بظهر منهم اطباقهم علیه, بل كدعوم بعضهم - کصدر الأماضل في شواهد 
الربوبيّة - «بأنه قد وقع الاختلاف في حشر نفوس الحیوانات في القيامة. وبأنّ انروایات 
مختلفة في ذلك» ۲ 

وكذلك ما رأينا من كلام المفسّرين في تفسير الآيات الواردة في ذلك يدل على 
اختلافهم فيه. وان كان الأكثرون منهم قد حملوها على ظاهرها. 

قال لیخ الطبرسی ية في «الجوامع» في ننسیر قوله تعالى: «و اذا الوحوش 
حشرت . هكذا: «واذا الوحوش جمعت حتّی یقتص بعضها من بعض» ويوصل إليها ما 
استحقّته من الأعواض على الآلام التي نالتها في الدنيا. وعن ابن عباس حشرها موتها. 
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وقال في تفسیر قوله تعالی: «وما من دابّة في الأرض» ' الآآية, في قوله تعالی: ثم إلى 
رتهم يُحشرون» : يعني الأمم كلها فيعوّضها وينتصف لبعضها من بعض, وفيه دلالة على 
عظم قدرته ولطف تدییره في الخلائق المختلفة الأجناس, وحفظه لما لها وعليها. وان 
المكلفين لم يختصّوا بذلك دون من سواهم. 

وقال في تفسير قوله تعالى: وین آياته خلقُ السئوات والأرض وما بت فيهما من دابّة 
وهو على جمعهم إذا يشاء قدير» " في قوله تعالی: «وما بت فيهما من دابّة»: وما بثُ؛ يجوز 
أن يكون مجروراً ومرفوعاً عطفاً على المضاف أو المضاف إليه؛ وقال: فيهما أي والحال 
أ الدواب في الأرض لا في السماء؛ لا الشيء يجوز أن يُنسَب إلى جميع المذكور وان 
كان ملتبساً ببعضه, كقوله: «يَخرج منهما اللاو والترجان4 ؛ وإنّما بخرج من الملح. ويجوز 
أن يكون للملائكة مشي مع الطيران. فیوصفوا بالذبیب كما يوصف له الانسان, ولايبعد أن 
يكون فى السموات من يمشي فيها كما يمشى الأناسيّ في الأرض». هذا کلامه *. 

وهو لم يتعرّض فيه لتفسير قوله تعالى «وهو على جَمْعِهم إذا يَشاء قدير» ؛ ويفهم منه 
أنه حمل الجمع على معناه الظاهر المتبادر, أي الحشر إلا أنه كما يفهم منه في تفسير قوله 
«فيهما» بالتّفاسیر الثلائة قد أرجع ضمير الجمع في قوله «جمعهم». إلى دوابٌ الارض 
وحدها على افير الأول وإلى :وات الثرض والسماء جميعا على الفسیزین 
الاخیرین, وأنّه على كل تقديرء فالجمع محمول على معنى الحشر. 

ومثله كلام صاحب «الكشّاف». قال في تفسير الآبة الأولى هكذا: «حُشرت. 
جُمعت من کل ناحیة», قال قنادة: يُحشر كل شيء حنّى الذباب للقصاص. وقيل إذا قضي 
بينها ردت تراباً فلا يبقى منها إلا ما فيه سرور لبني آدم واعجاب بصورته كالطاووس 
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۱۹ منهج الرشاه ‏ المجلد الثالث 


ونحوه. وعن ابن عباس : حشرها موئها. يقال إذا أجحفت السَّنةٌ بالناس وأموالهم: 
حشرتهم السّنة. وفي تفسير الآية الثانئة هکذاء ثم إلى رهم يُحشرون يعني الأمم كلها من 
الدوابٌ والطیر, فيعوّضها ويُنصف بعضهاء كما روي أله يأخذ للجمّاء من القرئاء. 

ثم قال: فان قلت: فما الغرض من ذلك؟ قلت: الدلالة على عظم قدرته ولطف علمه 
وسعة سلطانه وتدبيره تلك الخلائق المتفاوتة الاأجناس, المتکاثرة الأصناف. وهو حافظ 
لما لها وعليها. مهيمن على أحوالهاء لايشغله شأن عسن شأن, وان المكلفين ليسو 
المخصوصين بذلك دون من عداهم من سائر الحيوان»' وفي تفسير الآية الثالثة مثل ما 
نقلناه عن الشيخ الطبرسيٌ ذه فيه. 

وقال البيضاويّ فيما رأيناه من تفسيره» فى فسير قوله تعالی: ثم إلى رهم 
بُحشرون» في الآية الثانيّة: «يعني الأمم کلهاء فينصف بعضها عن بعض, كما روي أله 
يأخذ للجمّاء من القرناء. وعن ابن عباس : حشرها موثها». ' 

وقال محبي السنّة صاحب معالم التنزيل فيما رأيناه من تفسيره. في تفسير قوله 
تعالی: وت الی رتهم پُحشرون4: في هذه الآية أيضاً مكنا عل ابن عاس راتان 
حشر‌ها موتها. قال آبو هریرة: بحشر اللّهُ الخلق كلهم يوم القيامة, البهائم والدوابٌ والطیر 
کل شيء» فيأخذ للجمّاء من القرناء ثمّ يقول كوني تراباه فحينئذ يتمنّى الکافر ويقول 
الکافر : ياليتني كنت تراباً. ثم روى عن أبي هريرة أن رسول الله بإ قال: لتؤدون 
الحقوق إلى آهلها يوم القيامة حتّی للشاة الجلحاء -أى الجمّاء -من القرناء. انتهی». 

وقد ذكر صدر الأفاضل في «شواهد الربوبيّة» كلاماً فهم منه تفسیر قوله تعالی: 
واذا الوحوش خشرت» با ن المعنی حشر بعض النفوس الناقصة الإنسائيّة على صور 
الوحوش التي غلبت صفات تلك الوحوش على تلك النفوس. بان ُحشروا على تلك 
الصور. أو حشر تلك النّفوس في الآخرة بحيث تكون قرناءهم فى الآخرة تلك الصور 
لوحوشية. حیت فال إن حشر کل اه إن غاية سعیه وعمله وا بف بن أنه و اعت 
۱- تفسیر الکشاف ۲۲۲/1. 
۲ تفسیر البیضاوی ۱۸۷/۱ . ط بیروت. 
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آحدکم حجرا لكشر معه. فان نكرو الأفاعيل یوجپ حدوث التلکات. فلكل ملكة 
تغلب على الانسان في الدنیا متصوّر فى الآخرة بصورة تناسبهاء «فُل کل يعمل على 
شاكلته».' ولا شكٌ أن أفاعيل الأشقياء المدبر بن اّما هي بحسب هممهم القاصرة النازلة 
في مراتب البرازخ الحيوانيّة, وتصوّراتهم مقصورة على أغراض بهيميّة أو سبعيّة تغلب 
على نفوسهم. فلا جرم يُحشرون على صور تلك الحيوانات في القيامةء كقوله: «وإذا 
الوحوش خُشرت4 . وفى الحديث: يحشر بعض الناس على صورة تحس (تحشن) عندها 
القردة والخناز بر». انت ۲ 

ويوافقه في التفسیر بالمعنی الأول کلام المحقّق الطوسی 4 في رسالة منسوبة إليه. 

وحيث عرفت ذلك. فتقول: لو حمل تلك الآيات الواردة في ذلك على أن المراد 
بحشر تلك الحيوانات موتها -کما هو المنقول عن ابن عباس والضحّاك أو على ما يُفهم 
من كلام صدر الأفاضل. 

وبالجملة, لو حملت على غير معناها الظاهر. فهو كلام آخرء وإن حملت على 
ظاهرها كما حملها عليه الأكثرون. فحينئذ إن كانت الحكمة في حشرها وبعثها أمراً 
لانعلمه اصلا و حکمة ومصلحة عائدة إلى بني آدم کلهم أو بعضهم. من نوع سرور 
واعجاب او اعتبار او نحو ذلك فهذا ایضا کلام اخر. 

ون كانت الحكمة في ذلك هي المجازاة كما ذکره المفشرون, فهذا لایخلو عن 
إشكال بحسب نهمنا لقاصر. إذ المجازاة -كما دل عليه العقل والنقل _إِنّما تکون لمن كان 
مكلفاً بالتكاليف. وتلك الحيوانات ليس فيها ما هو مناط التكليف, وال لوقع عليهم 
تكليف في النشأة الدنيويّة. وليس كذلك. الهم لا أن يلتزم ها وإن كان ليس فيها ما هو 
مناط التكليف بك التكاليف الشرعيّة والعقليّة. لكر فيها ما هو مناط بعض التک‌الیف, 
مثل التّکلیف بعدم إبصال الأذى إلى غيرها من الإنسان والحيوانات, بأن تكون لها نفس 
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مجرّدة أيضاً نوع تجرّد مدركة لذلك؛ وان كان تجرّدها آدون من تجرد النفس الانسانية 
باکت کی كما عر وت انوا نّ بعضاً من الدلائل التي أقامها القوء ۽ على 'لتجرّد 
مشترك بين الإنسان وسائر الحیوانات وأنّه بظهر من بعضهم القول باختلاف مراتب 
التجرّد. وأن أدناها موجود لتلك التّفوس الحيوانيّة, أو بان لا تكون لها ننس مجرّدة أصلاً. 
لكن كانت الرّوح الحيوانية انتي تكون لكل حیوان مدركة لذلك. وعلى التفد يرين فاذا 
عصت تلك الحيوانات وآذت غيرها في النّشأة الدّنيوية. اقتضت الحكمة الالهيّة أن تقع 
عليها مجازاة في النّشأة الأخرويّة. فیز خذ متلا للجماء من القرناء: 

کی كان نانفلا بان : لها لفسا مجر دة باقية بعد خراه ب آبدانها . وكذا لابدانها أجزاء 
أصليّة باقية, فالكلام في معادها وحشرها كالكلام في معاد الانسان وحشره سواء بسواء. 
وكذلك لو لم تقل بکون النفس المجرّد: الباقبة لهاء وقلنا بکون الرّوح الحيوانيّة لها أنتي قلنا 
إنها جسم لطیف رقیق یبقی بعد خراب البدن مع البدن مع بقاء الاجزاء الاصليّة من ابدانهاه 
فالأمر ظاهر أيضاً إذ لا امتناع فى أن يعود تعلّق تلك الوّوح الحيوانيّة مرّة أخرى بذلك 
البدن بعد جمع أجزائه على مثل هيئته الاولی. ويعود ذلك الشخص الحیوانی كما كان, 
ويكون عين الأوّل كما قلنا : في الانسان. ۰ 

وعلى التقديرّينء فان قننا ببقاء تلك الحيوانات بعد عودها فى دار الآخرة, كما هو 
ظاهر إطلاق كلام بعض المفسّرين فلا کلام. وین قلنا بفنائها كلّها بعد ذلك كما هو ظاهر ما 
نقنه مُحبي السئّة عن أبي هريرة, فلا شکال. إذ لا امتناع في أن بنقطع بمشيّة الله تعالی 
تعلّق نفوسها المجرّدة نوع تجرّد أو أرواحها الحيوانية عن أبدانها مرّة أخرى وتتلاشی 
أبدانها وتصير ترابا فتفنى بذلك تلك الأشخاص الحيوانية. وکذ! لا امتناع في أن يكون 
الوجه في فنانها بعد ذلك انتفاء الحكمة فى عودها. 

والحاصل ان لتاكانت الحكمة في عودها وقوع المجازاة عليها من جهة ابذاء بعضها 
لبعض ما وهي تكون في زمان ما فإذا وقعت المجازاة. والحال أنه ليس لتلك 
الحيوانات أفعال حسنة أو سيّئة تبقى هي بعد ذلك لأجل وقوع المجازاة عليها من هذه 
السهة. ٠‏ ووقوع الثواب ۳ العقاب بسیب ذلك. وقلنا لاني ها و خی انا 


إثبات المعاد الجسمانی ۱۹۷ 
كانت الحكمة المتعالية مقتضية لفنائها لعدم حكمة فى يقائها. وبذلك یمکن تأویل ما هو 
المنقول عن ابن عباس والضّحاك من أن حشرها موتها, ذا حمل الحشر على معناه الظاهر 
ايض أى 9 حشرها یکون في زمان ما يكون المجازاة فيه ثم تنعدم هي وتموت بلافصل؛ 
كان زمان حشرها هو زمان موتها. وان قلنا بفناء بعضها وبقاء بعض آخر ممّا فيه سرور أو 
إعجاب لبني آدم. كما تقله صاحب الکشّاف عن بعضهم. فلا إشكال أيضاً. إذ حينئذ يكون 
السبب في البقاء والفناء والوجه فيهما كما ذکرناء حيث ای بقاء تعلّق نفوس بعضها أو 
أرواحها الحيوانيّة يّة بأبدانهاء وكذا انقطاء اع تعلق بعضها عنها أأمر ممکن. وكذلك اقستضاء 
الحكمة المتعالية لبقاء ما فيه بعد ذلك حكمة لبنى ادم من سرور واعجاب. ولفناء ما لا 
حكمة فيه بعد ذلك آمر ظاهر. واللّه أعلم ان وإليه المرجع والماب. 

وما ما ورد في حشر شرکا ء الله تعالی. فهو إذا حملناه على ظاهره كما حمله عليه 
العلعاء والمفشرون وا بالشركاء الجن والشياطين» فالكلام في حشرهم كما تقدم. وان 
ق بدلك الأصنام التي كانوا يعبد ونهاء فمعنى حشرها واللّه أعلم إعادة الصور 
التركيبيّة مرّة أخرى إليها. أي إلى موادّها الجسمانية. ولاسيّما أجزائها الأصليّة إذا تفرّقت, 
أي جمع أجزائها الماديّة, ثم إعادة صورة تركيبيّة إلبها مثل الأولى. فإِنّه حينئذ يكون تلك 
الأجسام عين الأولى بحسب المادّة وإن كانت غيرها بحسب الصورة, ولا امتناع فيه كما 
لا امتناع ۶ فى انطاقها, لح حو لون موه ين تدا البساع في 
حشرهاء حيث ان فيه إلزاماً على الذين يعبدونها. 

وبالجملة. فان ذلك أمر ممكن فى ذاته. ونسبة القادر المطلق إلى کل ممكن كذلك 
غلق الكواة: ۱ 

وأمّا ما ورد فى شأن الملانکة, فهو أيضاً إذا حملناه على ظاهره. كما حمله عليه 
العلماء. وقلنا بطروء الموت عليهم» فوجه ذلك فيهم أيضاً ظاهر. إذا قلنا بن لهم نفوساً 
مجرّدة شريفة وأبداناً هى أجسام لطيفة نورانيّة. كما هو ظاهر السرع, حيث اه كما أن 
حياتهم يكون بتعلّق تلك النفوس والأرواح المقدّسة بتلك الأبدان النورانيّة تعلق انتدبير 
والتصرّف. كذلك يكون موتهم عبارة عن قطم تعلقها عنها. سواء قلنا بفناء تلك الابدان 
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حينئذ -أي بتفرّق اجزانها وتشتتها _أم قلنا ببقائها على حالها كما كانت من غير تغيّر فیها 
مادّة وصورة, وکما أنه لا امتناع في ذلك. كذلك وحوح عم ان و 
أخرى باعادة تعلّق تلك النفوس الشريفة بتلك الأبدان النورانية كرّة بعد أولى. وأن يكون 
في حشرهم چکم و مصالح لایعلمها الا خالقُهم ومدبّرهم تعالى شأنه. 

ومن جملتها -کما دل عليه الأخبار - حكمة ومصلحة عائدة إلى الانسان. بل إلى 
عباد الله المكرمين أجمعين, كما كان في خلقهم أُوَلَا تلك الحكمة والمصلحة العائدة 
إلبهم. 

ولا بعد أيضاً في أن يكون في إعادتهم حصول زياده بهجة وسعادة عقليّنين لهم كما 
كانتا في النشأة الدنيوية وكانوا مستغرقين فيهما. 

وما ذکرنا بظهر الوجه في حشر الخلق أجمعين. واللّه تعالى أعلم بحقيقة الحال, 
والیه المرجع والمال. 

وإذ قد فرغنا بعون الله تعالی وخسن تأبيده عن ذکر مارّمنا ذكره فى مقدمة الرسالة 
وأبوابها الخمسة, فلنشرع في بیان ما نروم بيانه في خاتمتها. فنقول: 


المطلب الأول 
فى الإشارة إلى دفع شبهات المُنكرين للمعاد الجسمانی 


اعلم أنّ لهم شا دعتهم إلى إنكاره. 

منها _أَنْه يلزم منه إعادة المعدوم. وهی ممتنعة. 

وهذه الشبهة قد مرّت الاشارة إليها في المقدّمة وإلى جوابها فيهاء وكذا فى هذا الباب 
الخامس, إذ قد عرفت أن نيس في المعاد امان على ماق زناه د إعاةةاتعدوم سا 
من جهة ما هو معدوم بعينه حتّی تكون ممتنعة. ولابحتاج في الجواب عنها إلى تجويز 
إعادة المعدوم كما جوّزها المتكلّمون, حتّی يكون مخالفا لما اقتضاه العقل. 

ومنها أنه يلزم منه مفسدة انتناسخ. 

وهذه الشبهة أيضاً قد مرّت الاشارة إليها فيما تقدّم. وخصوصاً في هذا الباب 
الخامس مع الجواب عنهاء إذ قد عرفت أته ليس بلزم منه على الوجه الذي قرّرناه مفسدة 
التناسخ المحال, فتذكر. 

ومنها أن الاعادة لا لفرض عبت لایلیق بالحکیم. والفرض إن كان عائدا إليه كان 
نقصاً له. فیجب تنزیهه عنه, وان كان عائداً إلى العبد. فهو إن كان ابلامه فهو غير لاق 
بالحكيم الجواد. وإن كان إبصال لدّة. فاللَدَات سيّما الحسّيّات _إِنّما هي دفع آلام, كما 
يه الحكماء والأطبّاء في كتبهم. فیلزم أن يؤلمه أولاً حنّى يوصل إليه لدّة حسّيّة: فهل 
يليق هذا بالحكيم؟ مثل من بقطع عضو آحد. ثم يضع عليه المراهم ليلتذ به. 

وهذا الشبهة ایضا قد مرّت الاشارة إليها في الباب الرابع مع الجواب عنها مفصّلاء 


فد > 
كد مر . 
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ومنها أنه اذا صار ملا انسان من غذاء بتمامه لانسان اشر والمحشور لایکون 
الا واحد منهما. ثم إن كان الآكل كاف والمأکول مومناء يلزم إِمَا تعذیب المطیع وتتعیم 
العاصي وهو ظلم. أو کون الآكل مُعدّباً والمأكول منقما مع كونهما جسماً واحداًء وهذا 
۳۳ 

وهدا الشبهة ایضا قد مرّت الاشارة إليها فى الباب الخامس مع الجواب عنها. إذ قد 
عرفت أنّ المُعاد من البدن هو الأجزاء الأصليّة منه دون الاجزاء الفضليّة. ولا امتناح في 
أن تعود الأجزاء الأصليّة من بدن المأكول التي لانسلّم جواز کونها غذاء لبدن الآكل 
منفردة, كالأجزاء الأصليّة من بدن الآكلء فیعذب الكافر ويَُعُم المؤمن كما هو مقتضى 
الحكمة المتعالية المقدسة. 

ومنها أنّ جرم الأرض مقدارمموح بالفراسخ والأميال. وعدد النفوس غير متناو 
فلا معنى لحصول الأبدان الغير المتناهية جميعاً فيها. 

والجواب عن هذه الشبهة آنها مجرّد استبعاد. ورفئه بأنّ مادّة الارض وهيولاها 
بمكن لها قبول مقادير مختلفة. كما يمكن لها قبول مقادير وانقسامات غير متناهية. ولو 
متعاقبة, وكما أن زمان الآخرة ليس من جنس آزمنة الدنياء كما قال تعالى: وان یوم عند 
رَبك كألفٍ سنةٍ متا تَعُدّون4 '؛ وقال: في يوم كان مقدارٌه خمسينَ ألف سنة4 'كذلك مكان 
ا و و و 
المحشورة منها صورة تسع الكل من الخلائق من الأوّلين والآخرين. فال قوله تعالى: 

یوم تبدل الأرض غي الأرض والسنوات وبَرَروا لله الواحد القهّار» " 


وقوله: «واذا الأرض مدت » و ألقت ما فیها وتخلّت» أ 


۱ :احج (۲۲): ¥ 
۲ المعارج (۷۰) : 81 

۳-ابراهيم ۱۵۱) : 1۸. 
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وقوله: (ويوم تسیر لجبال وتری الأرض بارزة وعشرناهم فلم تُغاوِز منهم أحدأّه . 

وقوله تعالى: «ويسئلونك عن الجبال فقل ينسفها رب تسف * فَيذَرُها قاع صَفْصَفاً * 
لانّری فيها عِوَجاً ولا متا 2 ۱ 

وقوله: طقل ان الأرّلين والآخرين * لَمَجموعون إلى میقاتِ يوم معلوم» ۴ 

وبالجملة. فلا امتناع في أن تبدّل هذه الارض غيرها. 1 مد الأديم. وتّبسط 
فلا ترى فيها عوجاً ولا أمتأكما يدلّ عليه كلام المفشرين, وسيأتي بياله. ثم تجمع فيها 
جميع الخلائق من أوّل الدنیا إلى آخرها. كما نها اليوم مبسوطة على قدر یسم الخلائق 
كلها. 

ناه يلزم تول البدن الإنساني عند البعث من غير توالد, وهو ممت 

وانجواب عنها. نها مجرّد استبعاد أيضاً. فا التولد من غير توالد ممکن, كما في آدم 
على نبيّنا وعلیه السلام. 

ومنهاء أن المعلوم من الكتاب والسَّنّة أن الجنّة والنار موجودتان الآن بالفعل, وإن كان 
أهل الحجاب لغفلتهم عن أمور الآخرة يتعجّبون عن ذلك. 

وأنْهما لو كانتا موجودتين. فأين مكانهما من العالم ؟ وفي أي جهة تكونان؟ 

أهما فى فوق محدّد الجهات؟ فیلزم أن يكون فى اللامكان مكان. وفی اللاجهة جهة. 

و فی داخل طبقات هذه الاجرام الفلكيّة, رم التداخل ادا أو الانخراق 

أو في مكانها. فیلزم انعدام الأفلاك حتّی تکونا فى مکانهاء وهو خلاف ما تشاهده. 

اوقا بين سماء وسماء» وهو مستحیل, لکون السماوات عندهم متّصلة بعضها 
نشل لت ا وا ا ا 

ومع استحالة هذين الاحتمالین, فهما ينافيان قوله تعالى: 


.٤۷ : )۱۸ فهكلا_١‎ 


۲ طه ۲۰ : ۱۰۷-۱۰۵ 


. ٩۰-1٩ :)۵7( الوافعة‎ ۲ 
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ؤوجَنَةٍ عزضها کقزض السماء والأرض4 ', حيث إن المفسّرين قالوا في تفسیره: ان 
المعنی : وجنّة عرضها كعرض السموات السبع و الأرضين السبع. وذكر العرض دون 
الطول, لأنّ كل ما له عرض وطولء فإن عرضه في الأكثر أقل من طوله, فإذا كان العرض 
مثلاًالسموات والارض. فطولها لابعلمه إلا الله تعالی, فاذا كان مقدار الجنّة ذلك المقدار, 
فلا يمكن أن یکون مکانها داخل طبقات السموات ولا فى ما بينها. 

وما روي عن بعض المفشرین کالحسن, من أن الله تعالی يُفني الجنّة نم يُعيدها على 
ما وصفه. فلدلك صح وصفها بان عرضها كعرض السماء والأرض مبنى على طروء فناء 
على الجتّة. وهو مخالف للإجماع, وكذا للنقل والعقل كما سبق بيانه في مقدمة الرسالة. 

كما أنّ القول بانه يمكن أن يوجد الله تعالى عند قيام الساعة الجن ويجعلها بذلك 
المقدار. وفي مكان السنوات والارض بعد فنائهماء أي بعد طی السموات و تسییر الجبال 
ودك الارض وزلزالها" ٠»‏ میتی علی و ن لا یکون الجئّة واثار موجودتين ي الان وتكونان 
مخلوقتين فى القيامة, وهذا ایض مخالف للمذهب الحق الذي ذهب اليه جمهور 
النستتن مما نالفل وول عليه اتاب و2 

وبالجملة. فإذا كانتا موجودتين الآن. وكان عرض الجنّة ما ذكر من المقدار, أي 
كعر ض السئوات السبع والأرضين السبع» فلا يمكن أن يكون مكان الجنّة وحدها داخل 
طبقات السموات. ولا فيما بين سماء وسماء» مع أن النار ایشا تستدعی مکانا آخر. 
وانمفروض حينئذ عدمه. 

وبهذا يندفع ما يمكن أن يُقال: إن اتصال السموات بعضها ببعض وان قال به الحکماء. 
لكن لا دليل قطعيّا عليه فيمكن أن يكون بينها َرَج وأفضية. وتكون الجنّة والنار فيها. 
وبيان الاندفاع ظاهر. 

وكذلك بظهر بهذا البيان أنّه لايمكن أن يكون مكان الجنّة والنار داخل طبقات 
١_الحديد‏ ۱3۷۱: ۲۱ . 
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العناصر ولا فیما بينها. 

فإن قلت: ان هذه الشبهة ليس لها مدخل في إنكار المعاد الجسماني, فإنه لو لم تكن 
الجنّة وانتار موجودتين أيضاً الان. نم يكن ذلك منافياً لوقوع المعاد الجسمانی على ما 
قرّرناه. بل هذه شبهة على حیالها واردة على وجود الجنّة والنار الآن على المقدار 
المخصوص. وهل هذا إلا كسائر الشّبهات التي أوردها عليه القائل بعدم وجودهما الآن 
ككثير من المعتزلة ؟ مثل ما قالوه من هما لو كانتا موجودثّين الآن لكان وجودهما قبل 
يوم الجزاء عبثأء وهو لا يليق بالحكيم تعالى شأنه. 

والجواب عنه: أنه يجوز أن يكون الفائدة فيه فى النشأة الدنيويّة ترغيب المكلفين 
بالطاعات. وتزهيدهم عن المعاصي أنه ترغيب وتزهيد كما باه في آخر لباب الرابع. 

وفي عالم البرزخ سرور أهل الجنّة بملاحظتها واغتمام أهل النار بمشاهد تها. على أنّ 
الفائدة لايلزم أن تكون معلومة لناء إذ يجوز أن يكون في خلقها قبل يوم الجزاء مصلحة 
وحكمة عظيمة, وان لم نكن نعلمهاء حيت إن الشرع نطق بوجودهما الآن. ونحن نعلم أن 
فاعلها الحكيم تعالى شأنه لایفعل العيث. 

ومثل ما قالوه ان الجنّة والنار لو كانتا موجودتّین الآن. والحال أن الإجماع واقع على 
بقائهما وعدم طروء الفناء عليهماء كان ذلك مخالفاً لما دل على طروء الفناء على كل 
المخلوقات. مثل قوله تعالى: کل شىء مالك إل وجهه»'. وحيث كان ذلك مخالفاً له. 
فيجب ان لا تكونا موجودئّین الآن حى لابلزم طروء فناء عليهما. 

والجواب عندء ما مر فى مقدمة الرسالة في تفسير هذه الآية الشريفة. 

وحاصله أنه يمكن أن يكون معنى هلاك كل شيء ‏ على تقد بر إرادة العموم -ضعف 
وجود المهيّات الممكنة وليسيّتها بالنظر إلى ذواتهاء وعلى تقدير أن يكون المراد بهلاكها 
طروء العدم علیها بالفعل في الواقع. فيمكن أن يكون الآية مخصّصة بما عدا الجنّة والنار, 
بل بما عدا المستثنیات انتى دل الدليل على بقائهاء كما مر بيانه في ذلك الموضع من 


١_القصص‏ ال ؟): ۸۸ . 
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المقدمة. 

والحاصل أن" یراد هذه الشبهة على المعاد الجسمانی لا وقع له. فم آوردوها علیه؟ 

قلت: الحال کذلك, الا أنّ من آوردها عليه کائه نظر إلى أنّ المعاد الجسمانی بظاهره 
لو كان حقّاء لكان حمّاً كما نطق به الشرع. وقد نطق أيضاً بوجود الجنّة والنار الان. وانهما 
تكونان جزاء للمکلفین فى القيامة. وحيث كان وجودهما الآن ممّا یأباه العقل كما ذكر. 
کا ت ول ان يكت 0_0 ما دل على المعاد الجسمانی بالحمل على خلاف 
ظاهره. وبهذا يمكن أن يرجع ما ذكر من الشبهتين المذكورتين على وجود الجنّة والنار 
إلى الشبهة على المعاد الجسمانی أَیضاء فتدبر. 

وهذا الذي ذکرناه نما هو تقر ير الشبهة التى آوردها المنکر للمعاد الجسمانی عليه 

وأمّا الجواب عنها. فبان يُقال: لا امتناع فى ۲ أن يكون مکان الجنّدَ محدّب الفلك 
الثامن الذي یُسمَی عند الحکماء ل اي ن الشرع بالکرسی, ومقعّر الفلك 
التاسع الذي يُسمّى عند الحكماء بانفلك الأطلس ومحدّد الجهات. وفي لسان الشرع 
بالعرش الأعظم, أي فيما بين الفلكين كما قيل: ان أرض الجنّة الکرسی» وسقفها عرش 
الرحمان. 

ويمكن حمل قوله تعالى: «ولقد رآه تزلة ای و اردق ا 
المأوى» '. عليه أيضاً. كما قال بعض المفسّرين كالشيخ الطبرسی 8 في تفسيره: «إنَ 
سدرة المنتهى هي شجرة نبق عن يمين العرش فوق السماء السابعة, ثمرها كقلال هجر 
رورقها کآذان الفیول. يسير الراکب في ظلها سبعين عاماء والمنتهی موضع الانتهاء لم 
یجاوزها أحد. والیها ينتهي علم الملائكة وغيرهم» ولایعلم أحدٌ ما وراءها. وقيل : بنتهي 
إليها ارواح الشهداء. وقیل: هى شجرة طوبی كأتها في منتهی الجنّة. عندها جنّة المأوى, 
وهي جِنّة الخلد يصير إليها المتّفون. وقيل: 006 الشهداء» '. انتهی. 

ووجه الحمل ظاهرء إذا حمل قوله: «عن يمين العرش» على يمين مقعّر انصرس, 


۱-النجم (6۳): ۱۳ ۱۵ . 
۲ -راجم مجمع البیان ۱۷۰/۹ 
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وقوله: «فوق السماء السابعة» على السماء الثامنة وتحت العرش كما هو الظاهر, وأنّه اذا 
كانت جنّة المأوى عند يدرة المُنتهى التي مكانها ذلك. يكون مکان جنّة المأوى أيضاً 
ذلك. ۱ 

وأمّا احتمال أن یکون المراد ب«فوق السماء السایعة» محدبها فبعید غاية اللعد. لاه 
يلرم حينئذ إِمّا أن لا یکون بين السابعة والعرش فلك ثامن. أي الکرسی. وهو خلاف ما 
قال به أهل الشرع والحكماء, وإمّا أن يكون سدرة المُنتهى في داخل خن الشامنة, 
متداخلة لها إن قيل بالثامئة, وهو خلاف الظاهر جداء إن لم تقل بامتناع تداخل السدرة في 
الثامنة. ولو قلنا به لكان الأمر أظهر. 

وبالجملة, فلا امتناع في أن يكون مكان الجنّة بحيث يكون أرضها محدّب القَلّك 
الثامن. أي الکرسی, وسقفها مقعّر القَلّك التاسع, الذي هو العرش بلسان الشرع: ويؤيّده 
كونه مناسبا لمعناه اللوي أيضاً. وأن يكون بينهما فضاء يسع الجنئة بما فيهاء ويكون 
عرض ذلك الفضاء کعرض السّماء والأرض, أي كعرض السَموات البع والارضین السّبع 
كما قاله المفشرون فى تفسير قوله تعالی: «وجِنة عرضها کعرض السّماء والأرض). وکا 
وجه ذلك التفسير أن لفظ السّماء في الآية. وإن وقع مُحلّى بلام الجنس ومفاده العموم. إلا 
أن الشّائع في لسان الشّرع إطلاق السماء على التنوات السبع التي هي تحت الفلك 
التَامن. كما ورد من إطلاق السموات السبع. وأمًا إطلاق السماء على انفلك النّامن والتّاسع, 
فهو وإن كان يمكن بحسب اللغة أو بحسب المرف. كما ورد في لسان الحكماء. إلا أله في 
الشرع ثم يُطلق عليها اسم السماء بل اسم الكرسي والعرش, وان كان ورد فيه للعرش 
والکرسی معنى آخر أيضاً. وحيث كا ن كذلك فإذا أطلق التماء يكون المراد منه ما سوى 
الفلك الثامن واتاسع من الأفلاك السَبعة. 

والحاصل, أنه لا امتناع في أن یکون مکان الجنّة ذلك الفضاء الکائن بين الشامن 
والتاسع. وأن يكون عرض ذلك الفضاء. أي عرض الجنَّة الواقعة فيه كعرض الات 
السبع والأرضين السبع» وما ادّعاه الحكماء من لزوم اتُصال الأفلاك بعضها ببعض بحيث 
لابكون بينها فُرجة وفضاء ولا في ذلك الفضاء شيء آخر غير مسلّم. إذ لا دليل قطعيّاً 
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علیه. بل إِنّ الروایات الدالة على وجود المُجب فى السموات تدل على عدم اتصال 
الأفلاك بعضها ببعض وگون الحجب بينهاء اما المسلم امتناع فرجة وفضاء بين السفوات 
یکونان خلاء حيث ان الخلاء ممتنع. وكذا امتناع فضاء یکون فيه جسم يكون کونه فيه 
خلاف مقتضی طبعه مع بتائه على طبعه كالعنصريّات التي أحيازها الطبيعيّة ما تحت فلك 
انقمر. 

ولا نسلّم أنّ کون الجنّة بما فيها هناك خلاف مقتضی طباعها الذاتيّ. بل جاز أن 
يكون ذلك مقتضى طباعهاء حيث إن الجنّة الجسمانيّة بما فيها ون كانت ماديّة من جنس 
الأجسام. اانا نو اا الأخروية وقد یش فآ الأجسناء 
الأخرويّة مخالفة في كثير من الصفات واللوازم للأجسام الدنيويّة. عنصريّاتها وفلكيّاتها, 
كأنها مخالفة بالحقيقة لها. وإلا أنّ لها نوع مشابهة للأجسام الفلكيّة في 'للطافة والصفاء 
ونحو ذلك. ون كانت هي أشرف وأعلى منها في ذلك بكثير. فجاز أن تكون أحياز تكون 
الأجسام الأخرويّة أحيازاً للأجرام الفلكيّة, أي ذلك الفضاء الذى فرضناه من غير لزوم 
محال, كما جاز أن يكون فى أحيازها حجاب أو فلك أو فلکی غير الأفلاك التسعة, وان لم 
کل 

وما يُتوهّم من أله على تقدير کون الجنّة بما فيها _كالأشجار والأنهار والقصور ونحو 
ذلك - في محدّب الفلك الثامن يلزم خرق ذلك المحدّب, والحال أنّ الخرق ممتنع على 
الأفلاك. 

فهو مندفع, إذ يمكن کون الجنّة بما فبها فيه بحيث لا يستلزم خرقاً. وعلى تقدیر 
تسليمه أيضاً نقول: ان الدليل الذي ذكره الحكماء على امتناع الخرق والالتيام على 
الأفلاك. فهو على تقدير تماميّته اما يتم في محدّد الجهات الذي هو الاك اناسع 
بزعمهم. لا فى سائر الأفلاك. أي الأفلاك النّمانية الباقية. بل نما هو فيها مجرّد استحسان, 
فجاز أن يطرأ الخرق على الفلك الثامن من غير لزوم محال. 

ومن هذا البيان بظهر أنه يجوز أن يكون مكان الجنّة بما فيها بين الحجب التى فى 
ارادا آي بین الحجب التي هي فوق السماءالسابعة وقحت آلعرش. 00 
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وحیث عرفت ذلك فنقول: وکذلك یمکن أن يكون مکان النار فى فضاء یکون بين 
سماء وسماء من جملة السموات السبع التي تحت السماء الثامنة» أو الحجب التي 
فيها. إذ لا امتناع في أن يكون بينها فضاء يكون ذلك مكان النار, وكذا لا امتناع في أن 
يكون كونها فيها مقتضى طباعها. حيث إِنّ النار الجسمانيّة وین كانت مادّيّة جسمانية. إلا 
نها من جنس اجسام الآخرة التي هي کانها مخالفة بالحقيقة للأجسام الدنيويّة وللتار 
التي في عالم العناصرء وكأنّها للطافتها ومشابهتها للأجرام الفلكيّة في بعض الصّفات 
والأحوال قريبة منها. فجاز أن يكون مكانها فى ذلك الفضاء من غير لزوم محال. بل جاز 
أن يكون مکانها تحت مقعّر فلك القمر أي بينه وبين محدّب كرة الأثير, إذ لا مانع من ذلك 
أيضاً. 

ولاينافي ما جوّزناه من مكان الجنّة والنار ما ذكره الشيخ الطبرسی له في «مجمع 
البيان» في تفسير قوله تعالى: یوم تُبدّل الارض غير الأرض والسَمْواتٌ4 '. حيث قال: 
«قیل فيه قولان: 

أحدهماء أن المعنى تبدّل صورة الأرض وهيئتهاء عن اين عباس. فقد روى عنه أنه 
قال: تبدّل آكامها و آجامها وجبالها وأشجارها والأرض على حالنهاء وتبقى آرضا بيضاء 
كالفصّة, لم يُسفك عليها دم ولم يُعمل عليها خطيئة. ویبدل السموات, فيذهب شمسها 


وقمرها ونجومهاء وكان ينشد: 
فما الناس بالناس الذين عهدئهم ولا الدار بالدّار التى كنت أعرف 


ويعضده ما رواه أبو هريرة عن النبي لو أله قال: يبدل الله الأرض غير الأرض 
والسموات, فيبسطها ويمدها مد الأديم المُكاظيّ لا ترى فيها عوجا ولا أمتاً ثم يزجر الله 
الخلق زجرة. فإذا هم في هذه المُبدّلة في مثل مواضعهم من الأولى. ما كان في بطنها كان 
فى يطنهاء وما کان على ظهر ها كان على ظهرها. 
والآخرأَنٌ المعنی يبدّل الأرض وینشأ أرض غيرها والسئوات كذلك تبدل بغيرها 


۶۸ :)۱4( ميهاربإ-١‎ 
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وتفنى هذه. هذه عن الجبائی وجماعة من المفسّرين. 

وفي تفسير أهل البیت ني بالاسناد عن زرارة ومحمّد بن مسلم وحمران بن أعين, 
عن أبي جعفر وأبي عبد الله ئها قالا: يبدل ال الأرض خبزة نقيّة يأكل الناس منها حى 
يُفرغ من الحساب. قال الله تعالی: وما جعلناهم جَسَداً لايأكلون الطعام»' وهو قول 
سعيد بن جبير ومحمّد بن كعب. 

وروی سهل بن سعد الساعدي عن النبي لظ قال: يُحشر الناسٌ يوم القيامة على 
أرض بيضاء غفراء كقرصة النقيّ ليس فيها مَعلّم لأحد. 

وروي عن أبن مسعود. 1 قال: يبدل الأرض كلها نار بوم القيامة والجتة. ومن 
ورائها يرى كواعبها وأكوابهاء ويُلجم الناس العرق, ولم يبلغوا الحساب بعد. 

وقال کعب: تضير السماوات حتاناء وتضير مكان البخر النار: ودل الأرض غیرها. 

وروي عن أبي یوب الأنصاري قال: أتى انب حبرٌ من البهود. فقال: أرأيت إذ 
يقول الله فى کا یل الأرض غير الأرض والسّموات» فأين الخلق عند ذلك؟ 
فقال : أضياف اللّه. فلن يعجزهم ما لديه. 

وقيل: تبدّل الأرض لقوم بأرض الجنة, ولقوم بأرض النار. 

وقال الحسن: يُحشرون على الأرض الساهرة. وهي أرض غير هذه. وهي أرض 


الآخرةء وفيها تكون جهنم. 
وتقدير الكلام : وتُبدّل السماوات غير السماوات. إلا أنه حُذف لدلالة الظاهر علیه» ۲ 
انتهى کلا مه . 


ووحه عدم المنافاة ار ما تضمی من تلك التفاسير لصيرورة الأرض كلها نار ا 
لصيرورة مكان البحر النار, او لتبدل الأرض لقوم بأرض النار: أو لکون جهنم في الارض. 
يمكن أن يكون ذلك بتحريك النار وجعلها في الارض. كما قال تعالى: (وچیء يومئذٍ 


۱ الانبیاء (۲۱): ۸ 
۲ مجمع البیان ۳۲۵-۱ 
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بجهئم... 6‏ الآية. 

وقال المفسّرون في تفسیره: له يجيء بها سبعون ألف مَلّك. بقودونها بسبعین ألف 
زمام, فتشدّد شردة لو تُركت لاحرقت أهل الجمم. وکذا يمكن أن يكون ذلك بمد الثّار 
وبسطها حیّی تحصل في الأرض أيضاً. إذ لا امتناع فيه. وعلى التقديرين فلا امتناع في أن 
يكون الجنة فوق الثار, بحيث تكون هي للطافتها ورفع الحجاب حينئذ يُرى ما فيها من 
الأكواب والکواعب. كما دل عليه بعضٌ تلك التفاسير. 

وأيضاً ما يدل منها على كون الجنّة في الأرض» يمكن أن يكون بتحريكها أو بسطها 
كما قلنا فى النار, فلامنافاة أيضاً. واللّه تعالى أعلم بحقيقة الحال. 

یا تن هر لجرب عن و تا ال 
الاجسام الْخرویّة في الاجسام اا تة وعلی تسلیم استحالة وجود عالقین 
جسمانیین, وإمّا على تقدير تجويزهاء فیمکن جوابان آخران أيضاً عن تلك الشبهة. 

بيان الأوّل: أنّ التداخل المستحيل الذي يحكم العقل باستحالته اّما هو تداخل 
جسمین كانا من أجسام الدنياء ودخول أحدهما في حيّر الآخر من غير زيادة في الحجم, 
وأمًا إذا لم يكونا كذلك. فلانسلم امتناع تداخلهما. وهذاكما 2 الاجسام المثاليّة التي دل 
على وجودها الدليلٌ كما عرفت» وقال به الحكماء الإشراقيّون أيضاً. حى قالوا: أن کل 
ما هو من أجزاء هذا العالم المحسوس المشاهد. فله مثال في عالم المثال» لا شك أنّها 
أجسام ذوات مقادیر وأوضاع واشکال واحسیاز ونهوهاء وان لم تكن ذواث مواد 
جسمانية فلكيّة أو عنصريّة, ولا شك أيضاً آنها موجودة فى هذا العالم المحسوس لا في 
عالم آخر, على القول بعدم إمكان وجود عالم آخر جسماني كما قالوا به. ولا شك أيضاً 
أنّ وجودها نما هو في داخل أجرام هذا العالم وأجسامها. وفي خنها لا في الخلل والفرج 
والأفضية بینها على القول باتتصال أجرام هذا العالم وأجسامها وکراتها بعضها ببعض. كما 
قالوا به أيضاًء فأين مکان عالم المثال والاأجسام المثاليّة؟ فلم يبق إلا أن يكون وجودها 
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قلق وال انان م جر دات هذا اال و امه وا خان دا هه هاس غير انتهاه 
فى ذلك. 

۱ واذا جاز تداخل عالم انمثال فی امال المحسوس المشاهد. جاز ايض تافل 
الأجرام والأجسام الأخر ويّة التي هي ضا من عالم آخر غير عالم الظاهر المشاهد 
المحسوس في العالم المحسوس من غير لزوم محال. فجاز أن يكون مكان الجنّة والنار 
بما فنهها داخل آئخان وجودات هذا العاه المحسوس واجسامه واجرامه. ما الجَة فقیما 
فوق السّماء السّابعة, وأمًا النار ففیما تحتهاء كما قلنا. 

وكان ما ذكرنا هو مراد من قال من الحكماء الاإسلاميّين إنه ليس للجنّة والنار مكان 
فى ظواهر هذا العالم. لاه محسوس وکل محسوس بهذه الحواس فهو من الدنیاء والجنّة 
والتار من عالم الآخرة. نعم مکانهما في داخل حجب السموات والارض ولها مظاهر في 
هذا العالم. وعلیها يحمل الاخبار الواردة في تعيين بعض الامكنة لهماء والروايات فى 
ذلك مختلفة» '. انتهی. ۱ 

ولایخفی عليك أن ما قدّمنا ذکره من التفاسير في الآآية الكريمة الدالّة على حصول 
الجنّة والنار في مكان الارض لا ينافي هذا الوجه من الجواب ایضا. إذ لا امتناع في أن 
يكون الجنّة والثار في داخل أجرام هذا العالم وباطنها حتّی فى سطح الأرض والسحر 
آیضاء وتكونان يوم القيامة عند ارتفاع الحجاب تظهران على الخلق. والّه تعالى يعلم. 

وأمّا بیان الثاني فبأن بقال: ان عمدة ما قالوا فى بيان استحالة وجود عالمّين أمران: 

أنه انهل تجن عالم آخر. لكان کرد 2 هذا الغال: ولا سکن وجوه کر نید 
متمافلتين. إلا بتحقّق فرجة بينهماء وتلك الفرجة يلزم أن تكون خلاءً إذ المفروض عدم 
شيء آخر يملأ تلك الفرجة والخلاء محال. 

الثاني: أنه لو وُجد عالم آخر لكان فيه أيضاً العناصر الأربعة. فان لم تطلب أمكنة 
عناصر هذا العالم لزم اختلاف متفقات الطبایع في مقنضياتها. وان طلبت لزم أن تکون هي 


١‏ - القائل هو الحكيم المتأله صدر المتالهين فى كتابه الشواهد الربوبية /۳۰۰. حست قال: فاعلم أله يس... والتفرل 
والمرويات فى ذلك کیر: مختلفة... 
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في الأمكنة الاخری بالقسر دائماً وکلاهما مندفعان. 

ما الاوّل: فلائه بعد تسلیم الكرويّة ولزوم کون فرجة هناك. یمکن أن تکون تلك 
الفرجة, لا خلاء ولا ملاء كما بقولون فیما فوق محدّد الجهات. 

وأمّا الثاني: فلائه على تقدير تسلیم لزوم کون عناصر وأفلاك في ذلك العالم الآخر 
مثل العالم الأوّل. يمكن أن يكون فيه مركز ومحيط أيضاً كما في العالم الأوّل, ويقتضي 
بعض موجوداته الميل إلى مركزه. وبعضها الميل إلى محيطه» مثل موجودات العالم الاوّل. 
من غير لزوم محدور. 

على انا لا نسلّم زوم کون عناصر وأفلاك هناك كما في هذا العالم إذ يمكن أن ¿ يكون 
فيه أجسام أخر مخالفة في الصفات واللوازم. بل في الحقيقة کموجو دات العالم الأخر وی 
وان كانت أجساماً أيضاً. فعلى هذا يمكن أن يكون الجنّة والنار موجودتين الآن بالفعل 
فى ذلك العالم الآخره ولاتكونان محسوستین لنا في هذا العالم. 

وهذان الجوابان أيضاً وان كانا متا يمكن التمسّك بهما في دفع تلك الشبهة. ان 

الثانى منهما كأنّه يخالف ظاهر ما يدل على أن الجنّة والنار فى هذا العالم, فلا تعويل عليه. 
والّه تعالى أعلم بحقيقة الحال. ۱ 

نم اه من تلك الشّبّه التي تمتك بها المُنكرون للمعاد الجسمانی, أنه لو كان حقَ 
وكان كما نطق به الشرع, والحال أن الشرع كما نطق بالمعاد الجسمانی, كذلك نطق بتأبید 
الثُواب والعقاب الجسمانيّين بالنسبة إلى بعض. والحال أنْ ذلك الابيد لايمكن أن يكون 
إلا بحصول تحريكات غير متناهية للقوی الجسمانيّة, لزم منه عدم تناهي أفعال القوى 
الجسمانيّة. وهو باطل كما بِيّنه الحكماء فى موضعه. 

وأيضاً يلزم منه دوام الحياة مع دوام الاحتر اق. وهذا أيضاً باطل. 

والجواب عنهاء نا لانسلم أنه يلزم من ذلك عدم تناهي أفعال القوى الجسمانية. بل 
اّما يلزم منه عدم تناهي انفعالاتهاء حيث إِنّ إدراك اللّذْة والألم الحسیّین انفعال لا فعل. 

وما ذكره الحكماء من الدئیل على عدم التناهي فهو على تقدير تماميّته. ما ينهض 
دليلًا على بطلان عدم تناهي أفعال الجسمانیات المادّيّات, لا على بطلان عدم تسناهي 


۳ منهج الرشاد -المجلد الثالث 
انفعالاتها أيضاً. بل هو جائز عندهم. كما في انفعالات النفوس الفلكيّة المنطبعة وهیولی 
الاجسام العنصريّة. 

فإن قلت: إِنّ عدم تناهى الانفعالات يستلزم عدم تناهي الأفعال أيضاً. 

قلت: لايلزم أن یکون تلك الأفعال الغير المتناهية مستندة إلى تلك القوى الجسمانية 

لماديّة. بل يمكن أن تكون مستندة إلى ذوات مجرّدة لا استحالة في عدم تناهي أفعالها 

وعلى تقدير تسلیم امتناع عدم تناهي انفعالات القوى الجسمانيّة أيضاً بناء على 
جريان دليل بطلان عدم التناهي فيه أيضاً. كبرهان التطبيق والتضايف ونحوهما. نقول: ان 
زمان الآخرة ليس كزمان الدنياء كما أنْ مکانها ليس كمكانها. فجاز في الآخرة عدم 
تناهى انفعالات القوى الجسمانية, بل أفعالها أيضاً لعدم التضايف والتطبيق والمسامتة 
وأمثالها فيهاء کالتداخل والمبا ی 7 والتزاحم, متا هي من لوازم موجودات النشأة الدنيويّة. 

وبالجملة. ققياس العالم الأخر وی على العالم الدنیوی, قياس الغائب على الشاهد. 
وهو باطل عند العقلاء. 

وأمّا ما ذكره الشابه من دوام الحياة مع دوام الاحتراق. فهو ایض ليس بممتنع. لأنّ 
امتناعه مبنی إِما على لزوم عدم تناهي القوى الجسمانيّة: فقد عرفت حاله. 

وإِمّا مبنيّ على أنه مع الاحتراق ينعدم ذلك البدن. فكيف تبقى الحیاة؟ وكيف يمكن 
عذاب ذلك الشخص بعينه؟ فهو غير مسلّم. لأنا لا نسم أنه مع الاحتراق ينعدم ذلك البدن 
بالمة. أو ذلك الشخص بالمرة, بل إِنّ نفسه باقية كما کانت. وكذا الأجزاء الأصليّة من 
بدنه, وکذا الحياة القائمة بهماء وإِنّما الاحتراق في أجزائه الفضليّة. كما قال تعالى: < كلّما 
جت جُلوذهم بَدّلناهم جُلوداً غیزها لِيَدوقوا العذاب4', ولا استحالة فيه. والله أعلم 
بالصواب, وإليه المعاد والماب. 


— 


١‏ _الناء£):1د. 


المطلب الثانى 
في بيان جملة من الأحوال والأمور التي نطق الشرع 
بوقوعها يوم القيامة ويجب التصديق بها لكونها امورا ممكنة 
بالذات آخبر به المُخبر الصادق 


نفخ الصور 


فمنها -النفخ في الصور, قال تعالى: «رْعخ في الصُور فجمعناهم جمعاً © وعرضنا جهلْم 
يومئذٍ للكافرينَ عَرضاً» '. 

وقال: یوم يُنفخ في الصور ونّحشر المجرمين یومنذ رقأ '. 

وقال: «ويوم يُنفخ في الصور ففزع من فى السفوات ومن في الأرض الا من شاء الله وکل 
ا داخرين» . 

وقال: «ونُفخ في الصور فصعق من في السفوات ومن في الأرض إلا من شاء الله ثم فخ 
فيه أخرى فاذا هم قيا ينظرون» ؟. 


وقال: «وئفخ فى الصور ذلك يو الوعيد * وجاءت كل نفس معها ساق وشهيد»". 


١_الكيف‏ (۱۸) : ۹٩‏ , 
۲ طه ۲۰۱ ۰۱۰۲ 
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۶ -الزمر :0۳٩(‏ 3۸ 


TI“. :)۰ ۵ق‎ 


۳۱۹ منهج الرشاد - المجلد الثالث 


وقال: «يوم يُنفخ فى الشٌور فتأتون أفواجاً» '. 

إلى غير ذلك من الآبات والأخبار. 

ويظهر من المفسّرين أنهم اختلفوا فى معناه. 

قال في مجمع البیان: «واختلف في الصّور, فقيل: هو قرن يُنفخ فیه. عن ابن عبّاس 
وابن عمر. وقيل: هو جمع صورة: وان الله تعالی يُصوّر الخلق في القبور كما صوّرهم في 
أرحام الأمّهات, ثم ينفخ فيهم الأرواح كما نفخ وهم في أرحام أتهاتهم. عن الحسن وأبي 
عبيدة. وقيل: انه ينفخ إسرافيل في الضّور ثلاث نفخات: فالنفخة الأولى الفزع, والثانية 
نفخة الصّعق التي يُصعق من في السنوات والأرض بها فيموتون. والثالثة نفخة القيام لربٌ 
العالمين, فيُحشر الناس بها من قبورهم '. انتهی. 

وأقول: إِنّ ما نقله عن أبن عبّاس وابن عمر مبناه على کون الصور اسما مفرداً بمعنى 
القرن كما جاء في اللغة بمعناه, وعلى کون النفخ فيه بمعنى إحداث صوت عظيم فيه 
وصيحة هائلة هما بفعل اسرافیل ا المامور بذلك من عند الله تعالى, كما هو مدلول كثير 
من الأخبار. 

كما أن ما نقله عن الحسن وأبي عبيدة مبناه على کون الصور جمع صورة؛ فان جمعها 
كما يجيء بصيغة الصّوّر بضم الصاد وفتح الواو, كذلك يجيء بسکان انواو. وعلى کون 
النفخ فيه يمعنى إعادة الروح إلى الصورة البدنيّة مرة آخری, أي حشرها وبعنها. إلا آن 
المعنى الأول هو المشهور المعروف بين العلماء من معنى نفخ الصور. ويؤيّده دلالة ظاهر 
أخبار كثيرة بل صريحها علیه, كما يُعلم بالتتّع. وكذلك يؤيّده ظاهر آيات كثيرة واردة 
في ذلك» مثل قوله تعالى: 

نفخ فى الصور فإذا هم من الأجداث إلى ربهم ينسلون * قالوا يا ویلنا من بعثنا من 
مرقدنا هذا ما وعد الرحئن وصدق المرسلون * إن كانت الا صيحة واحدة فاذا هم جميمٌ لین 


۱ با (۱۸:۷۸. 
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مُحضرون»4 '. 

وقوله تعالى: (واستوع يوم يناد المُناد من مکان قريب © يوم یسمعون الضّيحة بالعق 
ذلك يوم الخروج» 0 

وقوله تعالی: وما يَنْظر هؤلاء إلا صيحةٌ واحدة ما لها من فاق " 

وكذلك قوله تعالی: «فإذا تقر في الناقور * فذلك يومئذ يوم عسير» * حيث قال جمع 
من المفسشرون في تفسیره: ان معنى الآية. فإذا نفخ في الصور ولا سترة في أنّ الناقور 
يناسب الصور بمعنى القرن. لا الور جمع الصّورة. 

وكذلك يؤيّده أنّ مضمون الآيات والأخبار, أنّ النفخ فى الصور يكون مرّتين: مرّة 
للإماتة. ومرة للإحياء إن لم نقل بکونه ثلاث مرات كما تقل عن بعضهم. ولايخفى أنه 
بالمعنى الاوّل يستقيم في کلتا المرّنين كما سيأتي بيانه, وهو بالمعنى الثاني لايستقيم إلا 
في المرة الثانية التي للاحياء. ۱ ۱ 

نعم و كان مراد القائل بالمعنى الثاني نفخ الأرواح في الصور بتوصّط فعل إسرافيل ا 
وبندائه بإذن الله تعالى للارواح بعودها إلى الصورء وللابدان باجتماع اجزائها وعودها 
كما کانت. لكان لذلك وجه لكن في خصوص النفخة النانية التي هي للأحياء. 

نم إنّ ما نقله عن القائل الثالث. من وقوع الّفخ في الصور ثلاث مرات. كأنّه خلاف 
ظاهر الآيات والاخبار. بل ظاهرها وقوعه مرّاتين: مرّة للإماتة ومرّة للوحياء. 

وكذلك الظاهر 94 فوله تعانی: «#ویوم ینم فى الصّور ففزع مَن فى السئوات ومن فى 
الأرض الا ما شاء الله 3 ۱ ۱ ۱ 

وقوله: وثفِحَ في الور فضیق من في السنوات ومن في الأرض إل من شاء الل" 


سبش (۳۷۱): ۵۱ - ۵۲. 
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معناهما واحد. وأنّ معنی القزع والصعق واحد. هو الاماتة لا أن یکون الفزع بمعنی آخر 
غير الصعق, حتّی بمکن التمسّك به فى القول بوقوعه ثلاث مرات. إن كان متمسّك القائل 
به ذنك. ۱ 

وکیفما كان, فنفخ اسرافیل له ونداژه للخلائق بتلك الالة مرّة للاماتة. ومرّة للاحیاء 
باذن له تعالی كما هو ظاهر النفخ في الصور لأجل ذلك. لا امتناع فيه عقلاً. بل هو أمر 
ممکن في ذانه, وحيث آخبر الشرع به وجب التصدیق به. 

وبالجمنة لا امتناع فى ان بنادي إسرافيل ا بإذن الله تعانی للخلائق مرّة بالموت. 
أي أن ينادي بتك الآلة تارة. لارواحهم. بقطع التعلّق عن الابدان, حى يموتوا بانقيادهم 
لذلك النداء والأمر. أو من هول تلك الصيحة كما قال المفسّرون في قوله تعالی: ان كانت 


إلا صيحةٌ واحدة فإذا هم خامدون4 إِنّه حين نزل العذاب على اهل انطاكية قوم عيسى نا 
أخذ جبرئيل 3 بعضادتي باب المدينة وصاح بهم صيحة واحدة فماتوا عن آخرهم. 

ومرّة بالحياة, اي أن بنادي للاجزاء الاصليّة من ابدانهم بالاجتماع وعودها مرّة 
خری کهینتها الاولی. وينادي للارواح بعودها إلى تلك الابدان, حشّى تحصل لهم الحياة, 
كما ورد في الأخبار أنّ إسرافيل بنفخ فى الصور وينادي: أيّنها العظام ابالية والأوصال 
المنقطعة واللحو م المتمرّقة. إِنّ الله يأمركنٌ أن تجتمعن لفصل القضاء. 

وهذا الذى ذكرنا هو ظاهر معنى النفخ فى الصّور مرّتين: مرة للإماتة. ومرّة للإحياء. 
وال تعالی وأولواانعلم أعلم. ۱ 

ولصدر الأفاضل ین هنا کلام لا بأس بنقله, قال: «الاشرای الحادي عشر. في معنی 
النفخ ؛ قال سبحانه: (وَنفِحَ في الصُور» " ولما سكل الشبي إا عن انصور مسا هو؟ 
فقال اغ : قرن من نور لنفخة إسرافيل. فوصف بالسّعة والضیق, واختلف في أن أعلاه 
ضيّق وأسفله واسع أو بالعکس, ولکل وجه. وانصّور بسكون الوأو و قری بانفتاحها: جمع 
الصورة, والثفخة نفختان: فخة تطفی النار. ونفخة تُشعلها. قال تعالی: (رنُفخ في الصّور 
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فصق من فى السموات ومن فى الأرض الا من شاء الله تفخ كته أخترى ناذا سم قتا 
يَنظرون» . 

فإذا تهیأت هذه الصور كانت فتيلة استعدادها كالحشيش المحترق, وهو الاستعداد 
لقبول الأرواح كاستعداد الحشيش بالنار التي كَمُّنت فيه لقسبول الاشتعال, والصور 
البرزخيّة كالسراج مشتعلة بالأرواح التي فيهاء فينفخ إسرافيل نفخة واحدة فستمرٌ على 
تلك الصور فتُطفئهاء وتمرٌ النفخة التي تلیها وهي الأخرى ‏ على الصور المستعدة 
للاشتعال - وهي النشأة الأخرى - فتشتعل بأرواحها فإذا هم قيام ینظرون. فتقوم تلك 
الصور أحیاء ناطقة بماینطتها له فین ناطق بالعمد للدم وين ناطق یقول: «من پا ین 
مرقدنا». ومن ناطق ب «الحمد لله الذي أحيانا بعد ما آماتنا وإليه النشور» وکل ينطق 
بحسب عمله وحاله وما كان عليه. وينسى حاله في البرزخ. ويتخيّل أن ذلك منام كما 
يتخيّله المستیتظ, وقد كان عند موته وانتقاله الى البرزخ كالمستيقظ هناك و آن الحياة 
الدنيا كانت له کانمنام. وفی الآخرة يعتقد في آمر الدنيا والبرزخ أنه منام في منام '. انتهی 
كلامه. 

ولایخفی عليك أنه يظهر من كلامه تفسير الصّور أوّلاً بالقرن. ومن قوله : والصور 
بسكون الواو قری بانفتاحها جمع الصورة, تفسيره بمعنى جمع الصورة, وأنّه جمع بين 
لمعتیین. وذكر لكون النفخ في الصور سبباً للإماتة والإحياء وجهاً عقلياً مرموزاً هو أعلم 


الصراط 


ومن تلك الأحوال والأمور: الصراط. وهو ما أخبر به الشرع. ووردت به أخبار 
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كثيرة صريحة؛ وفى الآيات القرانيّة أيضاً دلالة عليه. 

قال الشيخ اة أبن بابويه عليه الرحمة فى «اعتقاداته»: «إعتقادنا في الصراط 
أله حق, وأنّه جسر جهئم, وأن عليه یمر جميمٌ الخلق, قال الله عرّوجلٌ: وان منكم إل 
واردٌها كان على رت حتداً مت ' والصراط في وجه اسم حُجج الله فمن عرفهم في 
اندنیا نيا وأطاعهم أعطاء اله جوازاً على الصراط الذى هو جسر جهتم يوم القيامة. وقال 
لنبى وق لعلئ ت: با علي, إذا كان يوم انقيامة آقعد أنا وأنت وجبرئیل على الصراط. 
فلایجوز على الصراط إلا مَن كانت معه براءة بو لايتك» ‏ انتهی 

وقال الشارح القوشجيّ في شرح التجرید: وأمًا الصراط فقد ورد في الحديث 
الصحيح أنه جسرٌ ممدود على متن جِهنّم, يرده الأوّلون والاخرون, أدقّ من الشعر وأحد 
من السیف, ويُشبه أن يكون المرور عليه هو المراد من ورود کل أحد النار. على ما قال 
تعالى : وان منكم ال واردها4 " وأنكره القاضي عبد الجبّار وكثير من المعتزلة زعماً منهم 
تكو انعر رام لو ارك فش يك رالات على رس ا 
يوم القيامة. قالوا: بل المراد طريق الجنّة المُشار إليه بقوله تعالى: «سيهديهم ويُصلح 
بالهم» * وطربق النار المُشار اليه بقوله تعالى: «ناهژوهم إلى صراط الححیم4". 

وقيل: المراد الأدلة الواضحة. وقيل: العبادات كالصلاة والزكاة وغيرهما. س 
الأعمال الرديّة التي يُسأل عنها ويؤاخذ بهاء که بمر عليهاء ويطول المرور لكثرتها 
ويقصر لقلتها. 

والجواب. أن إمكان العبور ظاهر. كالمشي على الماء والطيران في الهواء. غا بته أنه 
مخالفة العادة, نع الله تعالى يسهّل الطريق على المارّين, كما جاء في الحد يث أن منهم من 
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جملة من الأحوال والأمور التي نطق الشرع بوقوعها يوم القيامة ۳۳۹ 


يمر كالبرق الخاطف. ومنهم مَن يمر كالرّيح الهابّة, ومنهم هو کالجراد. ومنهم من يجرّ 
رجلاه ويتعلق بداه. ومنهم من خر على وجهه»" انتهی. 

وقال الغزالی فى رسالته المسّماة ,«المضنون على غير أهلها»: وأمّا الصراط فهو 
عبارة عمًا لا مناسبة بين دقته ودقّة الشعر, وحدته وحدة اليف فهو فى الدّقة کالخط 
الهندسيٌ. والصّراط المستقيم عبارة عن الوسط الحقیقی بين الأخلاق المتضادّة, ولذا 
ام نا اللّه بالدعا» له في سورة الفا تحة. حيث قال: اھدنا الصّراط المستقيم» '. وقال فى 
حقّ المصطفی 1 : رانك على خْلق عظیم» " مثال ذلك السَخاوة بين التّبذ ير والاسراف 
والُخل. والشجاعة بين التهور والجبن, والتواضع بين التكبر والدّناءة. والعفة بين الشّهوة 
والجمود. فلهذه الاخلاق طرف افراط وتفریط. وهما مذمومان. والوسط لیس من 
الافراط ولا من التّفريط. فهو في غاية اعد من كل طرف. فلذا قال النبي ر : «خيرٌ 
الأمور أوسطها» ومثال ذلك الو سط الخط لهندسی بين الظل والشّمس. 

والتّحقيق فى ذلك أن كمال الآدميّ فى المشابهة بالملائكة وهم منفكون عن هذه 
الأوصاف المتضادة وسن فی کا الانفكاك عنها بالكليّة. فكلّفه اللّه تعالى ما بشبه 
الانفكاك وهو الوسط. فان الفاتر لا حار ولا بارد. والعودی لا أبيض ولا آسود. فالخل 
والتبذير من صفات الانسان, والمقتصد السخی كأنه لايبخل ولایبدّر فالصّراط المستقيم 
هو الوسط الحق بن ا فن الذي لا یل له إلى أحد الجانبین» وهو دی می الشعر والذي 
بطلب غاية البُعد من الطرفین. فیکون على الوسطء ولو فرضنا حلقة حديدة محاطة بالنار 
وقعت فيها نملة. فهي تهرب بطبعها عن الحرارة, ولاتهرب ال إلى المرکز. لانه الوسط 
الذي هو غاية البُعد من المحیط المُحرق. و تلك النقطة لا عرض لهاء فإن الصراط المستقیم 
لا عرض له. وهو دق من الشعر, ولذلك خرج من القوّة البشريّة الوقوف عليه فلا جرم. 
برد آمثالنا النار بقدر میله عنه, كما قال تعالی: وان منکم الا دارذها كان على ربّك حتما 


۱ راجح شرع التجرید لقرنجي /۲۵-1۳4. 
"_الفائحة (۱) : ۱. 


۳ الم ۱ : 1. 


۳۱۳۲ منهج الرشاد ‏ المجلد الثالث 


مَقضيّاً» '. وقال: «ولن تستطیعوا أن تعدلوا بين النساء ولو خرصتم فلاتّمیلوا کل الميل» '. 
قان العدل بين المراتین فى المحبّة والوقوف على درجة متوسطة لا ميل فيه صراط 
الآخرة من غير میل. وجاء فى الحدیت: «یمر المؤمن على الصراط کالبرق الخاطف» ؟ 


الصراط الدنیو ی 


وأقول: لایخفی عليك بعد التدبّر فیما ورد في الشرع من الایات والاحادیث أن 
الصراط صراطان: دنيوي و 

ما الدنیوی. أي الصراط المستقیم الذي ورد به الشرع فقد قال كثير من أهل الشرع 
له هو التوحید, لاله الصراط الذي كان عليه جميع الأنبياء والأولياء, وبُعتوا کلهم لأجل 
دعوة الخلق إليه. وكذا لأجل منع العباد عن الميل إلى أحد طرفيه. أي إلى يمينه أو شماله. 
أي الشرك الجلی والخفی, كما ورد في الخبر أنّ اليمين والشمال مضلّتان.. وقالوا: اه 
يشهد بذلك آیات وأخبار, كما قال تعالى: 

«وإنّك لتهدى إلى صراط مستقيم * صراط الله الذي له ما فى السموات وما فى الأرض ألا 


إلى الله تصیز الأمور» . 
وقال: «قل إنّنى هدانى ربى إلى صراط مستقيم ديئاً قَيّما ملة إبراهيم حنيفاً وما كان من 
المُشركين» . 


۷۱ :)۲٩( ۱-مریم‎ 

"_النساء (46: ۱۲۹. 

۳-بحارالاوار ۵۱/۹. 

۶ - عوالی اللثالی ۰۱۱۰/۶ وفبه : مه . 
۵ -الشوری (4۲): ۲ 8۳ 

7 الانعام (0): ۱2۱. 


جملة من الأحوال والآمور التي نطق الشرع بوقوعها يوم القيامة ۳۳۲۳ 


وقال: فاستمبسك باّذي أوحى إليك |ك على صراط مستقیم» ۱. 

وقال: «وإنّ الله ربّى وركم ناعبدوه هذا صراط مستقيم» '. 

وقال: «اهدنا الصراط المستقيم * صراط الذين أنعمتَ عليهم غير المغضوب عليهم ولا 
الضالین» '. 

حيث إن الظاهر أن صراط الذين أنعمت عليهم» صراط الأنبياء والأولياء جو 
وتابعیهم من أهل التوحید. كما قال تعالى: (أولئك الذين أنعم الله عليهم من النبیین من 
ذريّة آدم وممّن حملنا مع نوح ومن ذريّة إبراهيم وإسرائيل وممّن هدينا واجتبينا» “. 

و قال : و من آبائهم و ذرّيّاتهم و إخوانهم و اجتبيناهم و مُدّيناهم إلى صراط 
مستقیم4 . 

وقال: فأولنك مع الذين أنعم الله عليهم من النبيّين والصدّيقين والشهداء والصالحين 
وشن أولنك رفيقاً» ', وحينئذ يكون طريق المغضوب عليهم طريق المنحرفين عن 
التوحيد الذي الانحراف عنه ضلال وموجب لغضب الله تعالى والدخول في النار. 
کالمشرکین والکقار وکالیهود والصاری, كما ورد في التفسیر ایضاء وقد قال تعالى في 
شان الکفار: 

وان الذين لا يُؤمنون بالاخرة عن الصّراط لناکبون» . 

وفي شأن الظالمین: ولا ترکنوا إلى الذین لّوا فتمشکم النارک ^ 


.1۳ : )۶۳( ۔ الزخرف‎ ١ 
۳۱: )۱٩( مریم‎ ۲ 
.۷ ۰ ۱ :)۱( الفاتحة‎ ۲ 
. ۵۸ : )۱٩( ۶-مریم‎ 
. ۸۷ :)1( -الأتمام‎ ۵ 
۰۷٩ :)4( الب‎ ۱ 
۷: :)۲۳( -المۇمنون‎ ¥ 
.۱۱۳ : )۱۱( هود‎ ۸ 
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وفي شان البهود: من لعنه الله وغضب عليه وجعل منهم القردة والختازیر۳4. 

وفي شأن النصارى: «قد ضلوا من بل وأضلوا كغيرأًي '. 

وقد ورد فى الخبر أن النبى خو خط خطاء وخط حواليه خطوطاء ثم شار إلى الخط 
الأوسط فقال: «وارت هذا عدا اطي تفتكا نا تكو ته آشار ان الخطوط حوله نقال: 
«ولا تتّبعوا السَبْل فتفزق بكم عن سَبيله ذلكم وضیکم به لعلكم تتقّون» ۲ 

وقال بعضهم: إن الصراط المستقيم هو الاسلام. وهو المروي عن ابن عبّاس وجابر 
واا 

وروی الحارث بن الأعور ج علي اء أنه قال: الصراط المستقيم هو القرآن؛ وهو 
را ی و ا 

وقال محمد بن الحنفيّة: انه هو الدین القویم .. 

قال أبو بريدة الاسلمی : هو طريق محمد وآل محمّد نوك 

وعلى ذلك بنبغي أن يُحمل ما نقلناه عن ابن بابويه آنفاء من أنّ الصراط في وجه. 
اسم الحُجج لاء يعني أو الصراط المستقيم هو طريقهم ومعرفتهم والانقياد لهم والاهتداء 
هُداهم. 

وقال شهر بن حوشب: إِنّ الذين آنعمت عليهم هم صحابة رسول الله وأهل بيته. 
ويُستفاد منه أنّ الصراط المستقیم طريقهم. 

وقال بعضهم: اه إشارة إلى قوله تعالی: «فأولئك مع الذين أنعم الله عليهم من النبیین 
رالصّد یقین والشهداء والصّالحین و خسن أولنك رفيقاً» ”. حيث ورد فى الخبر هکذا: البیین. 
محمد والصدّیقین علي بن أبي طالب ؛ والشهداء حمزة وجعفر ؛ والصالحین الأئسمة 


۱ الماندة (۵ا + ۱۰ 

۳ المائدة ۵۱ : ۷۲۷ 

۲ الأنيام لت : ۱۵۲, 

؛ ‏ انظر : الصراط المستقیم للبَاضی ۰۲۸۹/۱ 
+ اشا (۶): ۲۱. 


جملة من الأحوال والأمور التي نطق الشرع بوقوعها يوم القيامة Y6‏ 
الهداة. وحَشن أولئك رفیقاء مهدی هذه الامة 84. 

وقال عبد الله بن عبّاس: هم قوم مسوسی وعسيسىلي. قبل أن حرقُوا التسوراة 
والاإنجيل. ويُستفاد منه آن الصّراط المستقيم طر یقهم. 

وقال بعض العارفين: إِنّ الصراط المستقيم عبارة عن الوسط الحقیقی بين الأخلاق 
انحميدة والدّميمة, كالسّخاوة بين البخل والتّبذير. والشّجاعة بين الجبن والتهرّر, إذ هذه 
الأخلاق الحميدة لها طرفا إفراط وتفریط, وهما مذمومان. حيث إِنّ اليمين والتّمال 
مضلّتان. وبين الافراط والتفریط هو غاية امد من الطرف كالئّقطة من الداثرة» وعسيّر 
الشّرع عن ذلك بالصّراط المستقيم. وأمر الله تعالى نبيّه ا بالاستقامة علیه, كما قال 
تعالى: «فاستقم كما آمرت4 '. وقال التبى اوخ : «سيّبتنى سورة هود» ' وهو إشارة إلى 
هذه الكية فى تلك السورت. واشارة إلى صعو بة دل كله الدّرجة التّى هی الاستقامة 
على هذا الصر اط المستقيم. ا 

وهذا الذي ذكرناء ما هو ذكر جملة من الأقوال في معنى الصّراط المستقيم. وهذه 
الأقوال. وان كانت تُرى بظاهرها مختلفة, ال اه لا اختلاف في الحقيقة. لكون مرجعها إلى 
أمر واحد. أي الدّين القويم الذي هو الاسلام. 


0 


كما دل عليه الأخبار الصّريحة التي هي غير قابلة للتأويل. ودل عليه الآيات 
القرآنيّة أيضاً. مثل قوله تعالى: وان نكم ال واردُها»". بناء على ما فسّره كسثير مسن 
المفترین, من أنّ المراد بورود جميع المكلفين النّار. إشراف الكل عليها حين مرورهم 
على الصّراط الممدود على متن جهنّم. وان كان لبعضهم دخول فيها أيضاً. 


۱ هود (۱۱): ۱۹ 

۳ تفسیر الصافی, طبع الإسلامية ۱ زيل الاية ۲۳ من سوره هود. و فیه: فاستقم كما آمرت... عن ابن عبّاس: ما 
نزلت آية كان أشقّ على رسول الله له من هذه الاية. لهذا قال شيّبتنى هود رالواقعة وأخواتها. 

۷۱ :)١9( مریم‎ ۲ 


۳۳۹ منهج الرشاد المجلد الثالث 

وبالجملة, قال به العلماء من أهل الاسلام, وقالوا إن يجب الایمان به لكونه معا نطق 
الشرح بوجوده, وكاد وجوده أن يكون ضروريّاً في الدين القویم. فهو جسر ممدود على 
متن جهنم أدقّ من الشعر. وأحدّ من السیف. أي جسم كذلك. وهو مع كونه ممّا نطق به 
الشرع لا امتناع فيه عقلاً. وما ذكره مُنكروه في امتناعه, كما نقله الشارح الفوشجی من 
انقاضي عبد الجبّار وكثير من المعتزلة في ذلك. مندفع بما أجابه هو عنه كما مضى ذ کره. 

والحاصل أنّ ما تمسّك به مُنكره من عدم إمكان انعبور عليه وأنّ فيه تعذ يبأ للمارين 
ولا عذاب على المؤمنين مندفع. 

أمَا الأوّل: فلأنٌ ذلك الجسر الممدود» حيث كان جسماً من أجسام الآخرة التي هي 
مخالفة بالحقيقة لأجسام الدنياء وكانت أبدان المكلّفين المعادين وأقدامهم أيضاً من 
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جنس تلك الاجسام الآخرويّة؛ فلا امتناع في أن یمرّوا بتلك الاقدام الآخرويّة على ذلك 
الجسر الممدود الأخرويّ. وقياس ذلك على الأجسام الدّنيويّة من جهة عدم إمكان 
المرور بالأقدام الدّنيويّة على الجسم الكذائي الدّئيويّ قياس الغائب على التّساهد. ولا 
وجه له. ۱ 

على أنّ ذلك في الدّنيا أيضاً ليس بممتنع بالذّاتء بل هو ممتنع عاديّ» وجاز في 
حكمة الله تعالى خَرْق العادة فى كثير من الأأمور لحكمة ومصلحة افتضته. وكما جاز ذلك 
فى الدّنيا. كذلك جاز فى الآخرة أيضاً على تقدير تسليم کون ذلك فيها ممتئعاً عاديا 

وأا ژثاني, فلأنّه إذا كان مرور المؤمنين والصّلحاء على ذلك الجسر كالبرق 
انخاطف. أو کالر ی الهابّة. كما ورد في الخبر, فمن أين يكون لهم فيه عذاب؟ 

نعم العذاب اما يكون لغير المؤمنين الذین بکون مرورهم عليه بصعوبة ومشقة. كما 
دل الخبر عليه أيضاً, ولا ضير فیه, بل ربّما يمكن أن يكون من جملة الحكمة في وجود 
الك السو ركت و بالمرور عليه تمد یه ا نی ورو را 
فيها. 

وحيث عرفت ذلك. فنقول: إنّ من أل الصراط الأخرويّ بالصّراط المستقيم 


جملة من الأحوال والأمور التی نطق الشرع بوقوعها یوم القيامة ۳۳۷ 


النیوی کالغزالی وأشباهه, وکذا من قال بأن المراد الأدلّة الواضحة أو العبادات, حيث إِنّ 
ذلك شاو ل إلى لنویل بالصراط الدّنيويّ ؛ 

إن كان مرادهم بذلك أنه لایکون في الا خرة ذلك الجسر الممدود على متن جهنم 
أصلاً ولا تكليف المکلفین بالمرور عليه قطعاء بل إِنّ الأخبار الواردة فيه كناية عن أن من 
استقام في الدّنيا على الصّراط المستقيم يكون بعيداً في الآخرة عن النّار وقريباً من الجنّة 
على تفاوت مراتب استقامته. وأنّ من نكب في الدّنيا عن الصّراط المستقيم وانحرف عنه 
يكون حاله بالعكس على تفاوت مراتب انحرافه. فهذا خلاف ما نطق به الشرع, بل هو 
إنكار ما هو ضروريّ أو كالضروريّ فيه. 

وان كان مرادهم بذلك أنّ الصراط الأخروت هو مظهر الصراط الدنيوي؛ يعني أن 
حقيقة الصّراط الدّنيويٌ التي هي في الدّنيا بصورة الین القويم. تظهر فى الآخرة بصورة 
ذلك ال لسارو كله سل ۱ 

وتوجيهه أن يقال: نك قد عرفت فيما تلونا عليك سابقاً فى باب تجسيم الأعمال 
أله يجوز أن بظهر حقيقة كلّيّة تارة بصورة كصورة العَرَض القائم في موضوع. وتارة 
بصورة أخرى كصورة الجوهر المستغني عن الموضوع, واه يجوز أن يكون حقيقة العقائد 
والأعمال والأفعال هى فى التشأة الدّنيويّة بصورة المعانى والأعراض تظهر فيما بعد 
الو ت رة الأعيان والجواهر والأجسام صورة بهيّة أو مؤلمة جزاء لذلك. أا في 
النشأة البرزخيّة فبصورة الأعيان المثاليّة. وأمّا فى النّشأة الأخرويّة فبصورة الأعسيان 
والأجسام الأخرويّة, وأنّه لا امتناع في ذلك. حتّی أنه يجوز أن يكون أصل الجنّة والنّار 
بما فيهما مظاهر للعقائد والأعمال الحسنة أو السّيئة. 

وعلى هذا فجاز أن يكون الصراط المستقيم الذي هو عبارة عن الإسلام والدين 
القويم» وعبارة عن مجموع العقائد والأفمال والأعمال والأمور الخاصّة الحقّة تظهر في 
النشأة الأخرويّة بصورة ذلك الجسر الممدود على متن جهنم الذي هو أدقّ من الشّعر 
وأحدّ من السیف, ويكون وجه المناسبة بين الظاهر والمُظهرء بأنّه حيث كان هو في النّشأة 
الدنيويّة طريقاً وسطا کالخط المستقيم الهندسی الذي لا عرض لهء كما أشار إليه 


۳۳۸ منهج الرشاد - المجلد الثالث 


النبي ب فيما رُوي عنه و وكان الانحراف عنه أدنى انحراف. والميل عنه إلى بمیند 
وشماله اللتين هما كالخطوط حول ذلك الخط المستقيم التي آشار البها و في ذلك 
الحد یث فقال: «ولا تتبعوا السّبل فتفرّق بكم عن سبیله» وقوعاً في الضّلالة. كما يدل عليه 
التفرّق عن السبیل في اي وما ورد أن اليمین والشمال مضلتان. ودخو له في الشرك 
والکفر, كما قال تعالى: «وإنّ الذين لايُوْمِنونَ بالآخرة عن الصّراط لَناكبُون» '. كان بهذا 
الاعتبار أدق من الشعر. وكأنّه ممدود على متن الضلالة والشرك والکفر. وحيث كأن في 
النشأة الدنيويّة بهذه الحالة وألصّفة, كان مظهره في الشاة الأخرويّة, أي ذلك الجسر بهذه 
الصّفة أيضاً. أي ممدوداً على متن جهتّم التي هي مظهر الضّلالة والشّرك؛ وأدق من الشّعر, 
بحيث يكون الانحراف عنه أدنى انحراف وقوعاً في جهنّم. 

وكذلك أنه حيث كان في النّشأة الدنيويّة مع دنه ومدّه على منن الشّرك والضّلال 
أحدّ من التیف, حيث إن الاکباب والتقوط عليه موجب للهلاك, كالهلاك بانّیف الذي 
يوقع علیه, كما قال تعالى: «أفمن يَمشى مُكبَاً على وجهه أهدى أم من يمشى سَويّاً على 
صراط مُستقيم» '. كان مظهره في الآخرة أيضاً كذلك. حيث ان من لم يستقم عليه وخر 
على وجهه يكون ذلك سبباً لهلاكه. لسقوطه على ما هو أحدّ من السّيف. كما ورد أنّ من 
وقف عليه شمه بنصفین, وكذلك أله حيث كان سلوكه والاستقامة عليه في الدّنيا سبياً 
لدخول اج كان الدّخول في الجنّة في الآخرة بحيث لايحصل إل بالمرور على ذلك 
المظهر. أي الجسر حتّى دغل الجنّة, فهو كما كان في انیا طريقاً إلى الجنّة كان فى 
الآغره ابا ذلك لایحصل الدخول قیها إل" بالسرور علیه. وکان من جُملة الجکم 
المتعالية في وجود ذلك الجسر, وفي تکلیف العباد بالمرور عليه أن بظهر أن یا منهم كان 
في الدنیا مستقیما على الصّراط المستقیم ليلاب باستقامته ال خول فى الجئّة على تناوت 
مراتب الاستقامة, وأن أيَا منهم كان في ألدّنيا منحرفا عنها أو مکتاً علی وجهه. لیعاقب 
بالدّخول في الثار على تفاوت مراتب الانحراف والاكباب. 


¥ :)۲۲( المزمنون‎ ١ 
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وبما ذکرنا يظهر لك أنه لا امتناع في أن یکون الصّراط الأخرويّ مظهراً للصراط 
المستقيم الدّنيويٌ كما ذکرنا. وكذلك يظهر سر الحديث الذي رواه ابن بابویه, من أله قال 
لبیل لعل :يا علي إذا كان يوم القيامة»' الحديث. 

حيث إن معرفة علی مق وولايته وانقياده والاقتداء بطريقته هو الصّراط المستقیم. 
فيكون من استقام عليه ولم ينحرف عنه ولم يمل إلى ولاية غيره من أئمّة الضلالة, يُعطى 
له براءة وجواز يم به على ذلك الجسر الممدود. ومن كان بالعكس كان بالعکس, كما قال 
تعالی: ولا ترکنوا إلى الذين فلَلّموا فتمشکم الناري ". 

وقّقنا الله تعالي وسائر المؤمنين للاستقامة على صراط علی والاهتداء بهُداه فاه 
بهدي من يشاء إلى صراط مستقيم. 


الأعراف والسّور 


ومنها الأعراف والسّورء قال تعالى: «وبينهما ججابٌ وعلی الأعراف رجال يعرفون كلا 
بسيماهم ونادوا أصحاب الجنّة أن سلامٌ عليكم لم يدخلوها وهم يسطمعون * واذا شرفت 
ابصاژهم تلقاء أصحاب الا قالوا ربّنا لاتجعلنا مع القوم الظالمين) " وقال: فرب بینهم 
بشور له باب باه فيه الرحمةٌ وظاهژه من قله العذابُم * 

وقال الطبرسی با في انجوامع» في تفسير الآية الأولى: «وبين الجنّة والنار أو بين 
أهليهما حجاب؛ أي ستر ونحوه» فضرب بينهم بسور. وعلى الأعراف, أي وعلى أعراف 
الحجاب. وهو السّور المضروب بين الجنّة والنّار. وهي أعاليه جمع عرف مستعار من 
عرف الفرس والدّبك, رجال. الصادق ا الاعراف: كثبان بين الجنّة واتار بُوقّف عليها 
کل نبي وکل خليفة نبي مع المذنبين من أهل زمانه, كما يقف صاحب الجيش مع الضّعفاء 


س ےس ےت 


١‏ مر الحديث يأسره نقلاً عن الاعتقادات لاشبخ الصدوق (ره). فراجع. 
۲ هود ۱۱۱): ۱۱۳ 

۲ الاعراف (0۷: 47 - ۶۷ 

ع _ لخد ید (۵۷): ۱۳ 
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من چنده. وقد سيق المُحسنون إلى الجنة. فیقول ذلك الخليفة للمذنبین الواقفين معه: 
انظروا إلى إخوانكم المحسنین وقد سيقوا إلى الجنّة, فیسلم عليهم المذنبون. وذلك قوله: 
«سلامٌ علیکم لم يدخلوها وهم يطمعون» أن يُدخلهم الله إيّاها بشفاعة الب والاإمام. 
وینظر هؤلاء المُذنبون إلى أهل النار. فيقولون: «ربّنا لاتجعلنا.. إلى آخره. وقيل: هم قوم 
قد استوت حسناتهم وسيّاتهم. فجُعلوا هنالك حتّی يقضي الله فيهم ما شاء ويُّدخْلهم 
الجنّة. يعرفون كلا من زمر السّعداء والأشقياء بسيماهم: بعلامتهم التي أعلمهم الله بها. 
وإذا صُرفت أبصارهم تلقاء أصحاب النار, ورأوا ما هم فيه من العذاب, استعاذوا بائله 
وقالوا: «ربّنا لاتجعلنا معهم'. انتهى موضع الحاجة من كلامه. 

وقال أيضاً في نفسير الآية الثّالية نهذه الآبة, أعني قوله تعالى «ونادى أصحابٌ 
الأعراف» الآية: «أنّه روى الأصبغ ابن ثّباتة عن أميرالمؤمنين لا أنه قال : نحن نوقف 
يوم القيامة بين الجنّ والنار. فمن نصرنا عرفناه بسيماه فأدخلناه الجئّة. ومن أبغضنا 
عرفناه بسيماه فأدخلناه النار» ' انتهی. 

وقال في تفسير الآية الانية : فضرب بين المؤمنين والمنافقين بسور. أي حائط 
حائل بين شق ال وشق التار. لذلك الور باب لأهل الجنّة يدخلون فيه. باطنه : باطن 
الور أو الباب وهو الشق الذي يلي الجنة فيه الرحمة أي الجنّة. وظاهره ما ظهر لاهل 
النار من قبله من عنده. ومن جهة العذاب هو النار» . انتهی موضع الحاجة أيضاً. 

وقريب ما ذكره کلام الزمخشری أ والبيضاوىّ في تفسير الور والأعراف والرجال 
الذين على الأعراف. ولاتغاير إلا في بعض أمور لايختلف به أصل المقصود. وهو وجود 
السّور والأعراف والرّجال على الأعراف. والظاهر أنه لا خلاف بين العلماء من أهل 
الاإسلام في وجود ذلك. كما هو منطوق الآية أيضاً. فيجب الایمان به لذلك. واختلافهم 
0[ 
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فى تفسير الرّجال مع كونه مما لايقدح في أصل المقصود يمكن الجمع بأنّهِ يجوز أن يكون 
على الأعراف كلتا الطّائفتين جمیعا أمّا الأنبياء والخلفاء فبأن یکونوا -مع کون منازلهم 
في الجنّة. وفي أعلى علَيّين منها على الأعراف مع المذنبين من أهل زمانهم في يوم 
الحساب, والوقوف أو بعد ذلك أيضاً في بعض الأحيان للحكمة التي تضمنتها الآية. وأمًا 
الذين استوت حستاتُهم وسيّكاتهم. فبأن يكون منازلهم على الأعراف أو فیها. ويمكثوا 
فيها إلى أن يشاء اللّه تعالی. وهذا الجمع هو الذي يدل عليه كلام ابن بابويه في 
«اعتقاداته». 

قال: «اعتقادنا في الأعراف. أنه سور بين الجنّة والنار. عليه رجال يعرفون کلا 
بسيماهم. والرّجال هم اللبی والأوصياء لكا لایدخل الجنّة الا من عرفهم وعرفوه. 
ولایدخل الثّار الا من أنكرهم وأنکروه. وعند الأعراف المُرجون لامر الله إِمّا يعذيّهم أو 
يتوب علبهم»' انتهى. واللّه تعالى أعلم بحقيقة الحال. 


الکتاب والحساب والميزان والسؤال 


ومنها الكتاب والحساب والميزان: قال تعالى فى الكتاب: «وکل إنسان ناه طائره 
فى عُنّقه ونخرج له يوم القيامة كتاباً یله منشوراً * اترأكتاتك كفى بنفسك اليومٌ عليك 
حسيباً» " 

وقال تعالی: «یوم نَدْعُوا کل ناس پامامهم فمن وین كتابّه بيّمينه فأُولفْكَ يتقرؤون 
کتابهم ولايُظلمون فتيلاً * ومّن كان فى هذه أعمى فهو فى الاخرة أعمى وأضل سَبيلاً» ۲ 

وقال: «ووّضع الكتابُ فتری المجرمین مُشفقين ما فيه ویقولون يا ویلتنا سا لهذا 
الکتاب لايُغادر صغيرة ولاكبيرة إلا آحصاها ووجٌدوا ما عملوا حاضراً ولا یلم ربك أحدا» * 


سم مه 


۱ الاعتقادات للصدوی /۸۷. 
؟ الاسراء (۱۷) : ۱۳ ۔ ۱۶. 
۳۲ -الاسراء ۷۱۱۸۱۷۱ و ۷۲ 
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وقال: ووضع الکتاب وجىء بالنبیّین والشهدام ونضی بينهم بالحقّ وهم لايُظلمون » 
ریت کل نفس ما يلت وهو أعلم بما یفعلون4.! 

وقال: وتری کل َة جائية کل َم تُدعى إلى کتابها البوم تجرّون ما کنتم تعملون * هذا 
کتابنا ينطق علیکم بالحق ناتا نستنيمخ ما کنتم تعملون» ‏ 

وقال: (وکل صغير وكبير مُستَطر» ۳ 

وقال: «يومٌ يبعثهم الله جميعاً فيُنّئهم بما عملوا أحصاءٌ اللّهُ ونّسوه واللَهُ على كل شي» 
شهيد4 * 

وقال: 9 يَومئذٍ عرشو ن لاتغت منکم غافية © افأخا كن آرتی کتابه بتمينه فیقول حاو 
اقرأوا كتابيّه © نی ظننت اٍني مُلاق جسابیّه * فهو فى عيشة راضية * في جِنَةٍ عالية * قطوفها 
دانية « كُلُوا واشربوا نيا بما أسلفتم فى الأيّام الخالية » وأا من أوتي کته بشماله فیقول يا 
ليتني لم رن کتابیه > الایة ° 

وقال: «فأمًا من أرق کتابه بيمينه ٭ فسوف يُحاسب جساباً يسيراً * وینقلب إلى أهله 
رورا » رأتا من أوتى کناب وراء ظهره © فسوف يدعوا تُبوراً « ویصلی سعيراً»'. 

وقال: وان عليكم لحافظین * كراماً کاتبین ٭ یعلمون ما تفعلون * ان الابرار لفي نعیم 
* رن لفجار لفي جحيم ۷ ۱ 

وقال: «کلا إنّ كتاب الفجّار لفی يجين * وما أدراك ما جين * كتابٌ مرقومٌ « یل 
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۸ -المطففین (۸۳): ۷ ۱۰. 
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وقال: « كلا ان کتاب الأبرار لفی علیّین * وما أدراك ما عليّون * کناب مرقوم 8 يَْهَدُه 
المُقّبون».١‏ 
وقال تعالى فى الحساب: «وان تُبدوا ما فى أنفسكم أو تُخفوه يُحاسبكم به الله فيغفر 


لمن يشاء ویعذب من یشاء4 '. 
وقال: «والذين لم یستجیبوا له لو أنّ لهم ما فى الأرض جمیعاً ومثله معه لافتدوا به 
أولثك لهم شوء الحساب»4 ', 


وقال: «اليوم تُجزى كل نفس بما کسبت لا ظُلُمَ اليوم إن الله سریغ الحساب4 ؟, 

وقال: إن جسابهم الا على ربّى لو تشعرون) *, 

وقال: یا بُنيٌ إنّها إن تك مثقال حبّة من خردل فتكن في صخر أو في السموات أو في 
الأرض يأتٍ بها ال ان الله لطيفٌ خبير»' 

وقال: «اني ظننت آي مُلاق جسابيّه» " 

كان نا ناك ری كنات نميه فرت اب ااا بد 

وقال: إن إلينا إيابهم * ثم ان علينا حسابهم» ١‏ 

وقال تعالی في الميزان: «والوزنْ یومنذ الحسق فمن تقلت موازيئه فأولىثك هم 
المُنلِحون * ومن خفت موازیثه فأرلنك الذین غسروا آنفسهم بما کانوا بآياتنا يظلمون» ''. 

وقال: ونضغ الموازین التسط لیوم القيامة فلانظلم نفس شيئاً وان كان مشقال حبّة من 
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خردل أتینا بها رکفی بنا حاسبین» ۰ 

وقال: : وفاذا فخ في الضور فلا أنسابَ بينهم يوس ولا یتسائلون # فمن تقلت مواز ينه 
فأولنك:فم المفلحون 6 ومن غفت موازينه فأولئك الذين خسروا أنفسهم في جهنم خالدون * 
تلفح وُجوههم انار وهم فيها كالحون» ', 

وقال: «ووّضع الكتاب وجىء بِالنّبِيين والشهداء وقضى بينهم بالحقّ وهم لایظلمون 
یت کل نفس ما عملت وهو أعلم بما يفعلون» ؟ 

وقال: «الله الذى أنزل الكتاب بالحق والميزان وما يدريك لعل الساعة قریب4 أ 

وقال: فا من لت موازيئُه * فهو فى عيشةٍ راضية ‏ وأمًا من خّت موازيئُه « فأمّه 
هاوية» * 

وقال: «فمن يعمل مثقال ذرَة خيرأً یه # ومن يعمل مثقال ذرٌةٍ شرا يره» ', 

وقال: (أولئك الذين کَروا بآياتٍ رتهم ولقايّه نخبطت أعمالّهم فلا نیم لهم يوم القيامة 
وزنآ۲.4 


الکتاب 


فظاهر الشّرع كما هو ظاهر تلك الآيات المذكورة, وکذا ظاهر الأخبار. وهو قول 
المفترین وغیرهم من العلماءء اه عبارة عن صحيفة أعمال الخیر أو الشر التي کتبتها 
الملانكة الحفظة للأعمال الکرام انکاتبون بأمر الله تعالی وحفظوهاء وبّه بخرج لكل 


.۷ : ۲۱۱ ءايتألا_١‎ 
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جملة من الأحوال والامور التي نطق الشرع بوقوعها یوم القيامة ۳۳۵ 
انسان يوم القيامة کته وصحيفة عمله «كتاباً يلقيه منشورا», ويُكلّف هو بقراءة ما فيه 
وبما فعله من خير أو شر فيقرأه ويعلم ما فعله ویعترف به, ویکون هو حسيباً على نفسه, 
واه یکون ذلك الکتاب للایر ار منهم والتعداء في علیّین. 

ومعناه كما ذكره المفسّرون: أنّ ما کتب من أعمالهم یکون في علیّین. أي في دیوان 
الخير الذي دون فيه کل ما عمله المقربّون والأبرار والمتّقون من الجن والانس, حيث إِنّ 
علیّین اسم ذلك الدّيوان وعَلّمه وفيه معنى العلوٌ سمّى بذلك ما لأنّه سبب الارتفاع إلى 
أعالى الدّرجات فى الجنّة. وإِمّا لأنه مرفوع فى السّماء انسَابعة تحت العرش حیث یسکن 
الكروبيُون. ويشهد به قوله تعالی: «يَشهَده المقوبون» '. 

وقیل: علیّون اسم الجنة. وقيل: سدرة المنتهى. ويحتمل أن يكون معنى كونه في 
علیّین کونه من جنس الأوراق والأنواح العالية والصحف المکرّمة المسرفوعة المطهرة 
بأيدي سَفّرة كرام بررة. 

وکذنك يؤتى ذلك الكتاب للتعداء والأبرار بيمينهم. حيث إنّ إعطاء الكتاب 
باليمين علامة الرضا والخلاص. كما أنّ إعطاء باليسار ووراء انظهر علامة السخط 
والهلاك. 

أو لأنّ كتابهم لمّا كان من كتب الخيرات والحسنات التي يُكنّى عنها بالیمین. فلذا 
یعطونه باليمين. أو لألهم حیث كانوا من أصخاب الیمین ی تون كتايهم بها. 

أو لأنّ كتابهم نا كان من كتب الخيرات وكان المَلّك الذى يكتب الضیرات 
والحسنات عند الترقوة اليمنى من الانسان, كما أنّ المَلّك الذي يكتب السسيّئات عند 
التّرقوة اليسرى منه كما ورد به الأخبارء فلذلك يُعطى کتایهم بيمينهم. 

وكذلك يكون ذلك الكتاب للفجّار فى سجین. ومعناه كما ذكره المفشرون ایضا: أن 
السجین فيه معنى السّجن أي الحبس والضیق, ومعنى كونه فيه كونه في جبّ من جِهنّم أو 
في ديوان الشر الذي دون فيه أعمال الكفرة والفسقة من الجنّ والانس, أو لاه مطروح. 
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كما روی أله تحت الارض السابعة في موضع وحش يشهده الشیاطین كما یشهد دیوان 
الخير الملانكة. ۱ 

تنل ایض آن كوو ماه آنه من ختس الاررای الا وا ضاف الازعد 
انقابلة للاحتراق. 

وکذلك بوّتی ذلك الکتاب لبعض هؤلاء الفسقة والفجار بشماله. ووجه المناسبة 
ظاهر. حيث ایهم في مقابلة التعداء والابرار. وکل حكمة تقتضي اعطاء کتاب السّعداء 
پيمينهم. فمقابل تلك الحكمة يقتضي إعطاء كتاب هؤلاء المقابلين لهم بشمالهم. ولبعضهم 
وراء الظهر. حيث إنهم أوتوا الکتاپ, أي القرآ ن فنبذوه وراء ظهورهمء واشتروا به ثمنا 
قلیلا فيعطون كتاب أعمالهم ایض وراء ظهرهم. 

وقد ذکر بعض المفترین: أنه بکون بمینه مقلولة إلى عنقه, وشماله خلف ظهره. 
فيؤتى كتابه بشماله من وراء ظهره. وعلى هذا المعنى فيؤتى كتابه بشماله أيضاً مع زيادة 
خزي وهوان» ويكون الوجه في إعطاء كتابهم باهم من وراء ظهرهم هو الوجه في إعطائه 
اهم بشمالهم. واللّه تعالى يعلم. ۰ 

وبالجملة, فانظاهر أنّ الكتاب عبارة عن تلك الصّحيفة التي كتبها الكرام الكاتبون 
من أعمال المکلفین, وکل صغير وكبير مُستَطَرٌ فيه ولايغادر و ولا کبیرة الا 
أحصاهاء ويكون للمؤمئين والعداء من جنس. وللفسقة وانفجّار من جنس آخر كما 
ذكرء وأن لكل مكلف كتابا كُتب فيه أعماله, وهذا مع كونه مما قد نطق به الشّرع لا ماع 
منه عقلاً. فيجب الاإيمان به. كما أنّ الشرع قد نطق بتطائر الكتب أيضاً يوم القيامة على ما 
1 عليه أخيان صريحة في ذلك. ويدل عليه قوله تعالى: ډوک انسان ألزمناه طابرّه نی 

عُنّقه4 . على ما ذكره كثير من العلماء, بناء على أن يكون المراد بطاثر الانسان كتاب 
عمله الذي يطير, وبالزامه في عنقه تعليقه علیه. ولا مانع منه أيضاً عقلاً فیجب الایمان به. 
وان كان جمعٌ من مفسّري الخاصَة والعامّة فسّروا الطاثر بالعمل وما قدّر للعبد من الخیر 
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وانشر, کانه طير إليه من عش الغيب ووكر القدر لما کانوا يتيمّنون ويتشاءمون بسنوح 
الطائر وبر وجه استعیر لما هو سبب الخير والشّر من قدر الله وعمل العبد. وقالوا: ان لزومه 
في عئق الانسان 3 لازم له لزوم الوق في عنقه, واه سبب لزّينه أو شینه كالقلادة والغل. 

ثم إنّ هذا المعنى الذي ذکرنا للکتاب. وان كان هو الظّاهر من الشرع وذهب إليه 
العلماء إلا أن بعضاً منهم قد أله أيضاً على وجه آخر. 

قال البيضاويّ في قوله تعالى: «وتخرج له يوم القيامة كتاباً يلقاه منشوراً» ': «إن 
الكتاب صحيفة عمله أو نفسه المنتقشة بآثار أعماله. فان الافعال الاختياريّة تحدث في 
التفس أحوالاً. ولذلك يعيد تكدّرها لها مَلُكات» " انتهی. 

وقال صدر الأفاضل فى «الشواهد»: «الإشراق التاسع في نشر آلکتب والصحائف. 
کل ما يدركه الإنسان بحواسّه برتفع منها أثر إلى الروح ویجتمع في صحيفة ذاته وخزانة 
مُدركاته. وهو كتاب منطو اليوم عن مشاهدة الابصار, فيُكشف له بالموت ما يغيب عنه 
في حال الحياة متا كان مسطوراً في كتاب لا يُجِلّيها الا لوقتهاء وقد مر أنّ رسوخ الهيئات 
وتأكّد الصّفات. وهو المستی عند أهل الحكمة بالمَلّكة. وعند أهل النّبوة والكشف 
بالمَلك و الشيطان بوجب خلود القُواب و العقاب... 

فكل من فعل متقال ذرّة من خير أو شرّ يرى أثره مكتوباً في صحيفة ذاته أو صحيفة 
أعلى منهاء وهو نشر الصّحائف وبسط الکتب. فإذا حان أن يقع بصره على وجه ذاته عند 
كشف غطاء ورفع شواغل ما يورده هذه الحواس الْمُعبّر عنه بقوله تعالى: «وإذا الصّحف 
یرت» " فيلتفت إلى صحيفة باطنه وصحيفة قلبه. فمن كان فى غفلة عن ذاته وحساب 
سره يقول عند ذلك: «ما لهذا الکتاب لايُغادر صغيرة ولا كبيرة الا أحصاها ووجدوا ما عَمِلوا 
حاضراً ولا يظلم ربك أحدأ» *, ومنشأ ذلك كما مر مراراً. أن الدّار الآخرة هي دار الحياة 
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والادراك لقوله تعالى: وان الداز الآخرة لهي الحَيّوان» . ومواد أشخاصها هي االات 
الفكريّة والتّصوّرات الوهميّة. فيتجسّم الأخلاق والنّيّات في الآخرة يوم تبلی انسرانس. 
كما يتروّح الأعمال والأفعال في الأولى. والفعل هاهنا مسقدّم على الملّكة. وهناك 
بالعكس. قال سبحانه في قضّة ابن نوح ا «إِنّه عمل غير صالح» ' ففي الخبر: «خُلِق 
الكافر من ذم (ذنب) المؤمن». 

وفي كلام فيناغورس: اعلم أك ستعارّض لك في أقوالك وأفعالك وأفكارك. 
وسيظهر لك من کل حركة فكريّة أو قوليّة أو فعليّة صور روحانيّة أو جسمانية. فإن كانت 
الحركة غضبيّة أو شهويّة. صارت مادة لشيطان يؤذيك فى حياتك ويحجبك عن ملاحظة 
الور بعد وفاتك. وان كانت الحركة عقليّة صارت مک تلد بنادمته في یلد وتهتدى 
بنوره في أخراك إلى جوار له وكرامته. 

فإذا انقطع الانسان عن الدّنیا وتجرّد عن مشاعر البدن. وكشف عنه الغطاء يكون 
الغيب له شهادة, والسّر علانية, والخبر عیائاء فيكون حديد البصر قارئاً لکتاب نفسه. 
بقوله تعالى: هفكشَفنا عنك غطاءلد فبَصوّك اليومَ حدید4 " وقوله: «وكل انسان آلزمناه طائرَه 
فى عُنْقه ونُخرج له یوم القيامة كتاباً يَلقاه منشوراً * اقرأكتاتك كفى بنفيك الیوغ عليك 
خسيبا» * فمن كان من اهل السّعادة وأصحاب الیمین. وكان معلوماته امورا مقدسة فقد 
آوتي کتابهبیمینه من جهة علتين: ]د کاب الا تی عن وم آدراك ما لبون کتاب 
مرقوم» بشهده المقرّبون. 
0 ومن كان من الأشقياء المردودين. وکان معلوماته مقصورة على الجزنیّات فقد 
أو تي كتابه من جهة سجّين. إنّكتاب الفجّار لفي سجین. لكونه من المجرمين المنكوسين, 
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لقوله تعالی: «ولو تری إذ المجرمون ناكسو ءوسهم عند ربهم» ۲, فى الحساب والمیزان " 
انتهی کلامد. ۱ 

قال المحقّق الط سیب فیما سب إليه من رسالة «المبدأ والمعاد» بهذه العبارة: 
«فصل هشتم در اشارت به صحائف اعمال وكرام الكاتبين ونزول ملائکه وشياطين بر 
نیکان وبدان». 

قول وفعل مادام که در دو کون اصوات و حرکات باشند از بقا و ثبات بی نصیب بو د» 
و چون به کون کتابت وتصوير آیند, باقی و ثابت شوند و هر که قولی بگوید. يا فعلی 
بکند اثری از او باقی ماند. ويه أين سبب تکرار اقتضای اكتساب ملکه کند. که با وجود 
أن ملكه معاودت به آن قول يا ان فعل اسان بود. واگر نه جنين بودى هيج كس علم 
وصناعت لتوانستى آموخت وتأدیب كودكان و تکمیل ناقصان رافائده تبودى.آن اثرها 
كه از اقوال وافعال باشد محل آن کتابتها و تصویرها را كتاب افعال و صحیفه اعمال 
خوانند. جه اقوال و اعمال چون مشخص شوند کتابت باشد. چنان که بیان کنیم. و کاتبان 
و مصوران مکتوبات و مصورات کرام الکاتبین باشند. قومی كه بر یمین باشند حسنات 
اهل یمین نوبسند. و قومی که بر شمال باشند سيّئات اهل شمال نويسند: «إذ یتلقی 
المُتلقيان عن الیّمین وعن الشمال قعید4 ". در خبر است که هر که حسنه کند از ان حسنه 
فرشته در وجود أيدء و او را مثاب دارد. و هر که سيّئه کند از أن سيّئه شیطانی در وجود 
آید. كه او را معذب دارد, و خود در قرآن می‌گوید: ان الذين قالوا رُنا ال مغ استقاموا 
تتنرّل علیهم الملائكة ألا تخافوا ولا تحزنوا وآبشروا بالجنّةِ التي کنتم شوعدون * نحن 
أولياؤكم في الحياة الدنیا وفي الآخرة» * ۱ 
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و به مقابل آن: (كُل هل أنبثكم على من تنرّل الشياطين © تنرّل على کل أقَاك آئیم۱4. 
و همچنین ر من یش عن ذکر الزحمن تقيض له شيطاناً فهو له قرين» '. 

همین است که به عبارت اهل بینش, ملك و شبطان هر دو یکی است. 

و اگر نه بقا و ثبات أن ملکات بودی, خلود ثواب و عقاب را بر اعمال که در زمان 
اندك كرده باشند وجهى نبودی, ولكن «انّما يخلد أهل الجنّة فى الجنّة وأهل الثار في الثار 
بالنتّات». بس هر كه مثفال ذره نيكى یا بدى کند. نيكى و بدى در كتابى مكتوب و مصوّر 
كنول ومو يك ومخلد انه ون بن چم دازند, که «وإذا الصحف نشرت» ', کسانی 
كه از آن غافل بوده باشند, كويند: ما لهذا الکتاب لايُقادر صغيرةً ولا كبيرة إلا حصیها 
ووجدوا ما عَمِلوا حاضرا» *. 

و همچنین در اخبار بسيار آمده است. كه از كفتن تسبيحى يا فعل حسنه مثلاً 
حورى بیافرینند كه در بهشت جاودانی از أن تمتع يابند. و در دیگر جانب همجنين از 
سيئات گناهکاران اشخاصی بیافربنند كه سبب محنت و عقوبت قومى باشند. چنان كه 
در قصّة بسر نوح ييه آمده است: إِلّه عمل غير صالح» * و در بنى اسرائیل: «ولقد نجینا 
بني إسرائيل من العذاب المُهين © من فرعون إلّه كان عالياً من المُسرفين»'. و در خبر است 
كه: «خلق الكافر من ذنب المؤمن». و امثال آن بسيار است. 

و این جمله به حكم أن باشد كه «وانْ الدار الآخرة هی الحَيّوان لو كانوا یعلمون» ۷ 
بس هر جه در نظر اهل دنيا درآید از وراء حجاب آن را غير حيوان بيند ؛ چون حجاب 
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غطاء از پیش برگیرد. كه « فکشفنا عنك غطاءك فبصدُك اليوم حدید6 '. و این آن‌گاه بود که 
از این حیات كه به حقيقت مرگ است بمیرد. و به حیات آن جهان که مرگ اين جهان 
است زنده شود که: (أَرَمَن کان مَيْتاً فأحييناه وجعلنا له نوراً يمشى به في الناس کمن مه 
في الظلمات لیس بخارج منهای " . آن را چنان بيند که باشد, و اين است اجابت دعاء «اللهم 
أرنا الأشياء كما هي» بس هر کسی را بعد از کشف غطاء و حدّت بصر كتاب خود يبايد 
خواندن و حساب خود کردن, «وكل إنسان ألزمناه طائزه فى عُنْقه ونُخرج له يوم القيامة 
كتاباً يليه منشوراً « اترأكتاتك كفئ بنفيك اليوم عليك حسيباً» " اكر سابق الخيرات باشد. 
يا از اهل یمین به حكم «كما تعيشون تموتون وكما تموتون تبعثون» كتابش از پیش یا از 
جانب راستش بدو دهند (فأما تن أوتي کتانهبیمینه4 * و اگر از جمله منكوسين باشد. 
«#ولو تری اذ المجرمون ناکسوا رُءُوسهم عند دهم . يا از اهل شمال. کتابش از وراء 
ظهرش یا از جانب جيش به او دهند. «وأمًا من أوتى كتاته رراء ظهره۱۹ ات مت ارت 
کتابه بشماله»". انتهی کلامه زید اکرامه. 
ولایخفی عليك أنّ ما ذکره البيضاوي, في معنی الكتاب, وکذا ذهب إليه صدر 
الأفاضل وفصّله. إن كان القول به على سبیل الاحتمال, أي بأن جعل الأصل في معناه ما 
ذكرناه كما هو ظاهر الشّرع. ومع هذا قيل بهذا الاحتمال أيضاً فلا مانع من وٍن حصر 
المعنى فيه. فلا يخفى أنه خلاف ظاهر الشرع. 
ولايخفى عليك أيضاً أنَّ ما ذكره المحقّق الطوسی :1 في معناه. وان كان متضتا 
للتأويل, إلا أله لیس فيه خروج عن ظاهر الشرع» بل هو تحقيق أنيق جامع لظاهر الشرع 
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:۳ منهج الرشاد المجلد الثالث 


وباطنه. واللّه أعلم پالصواب. 
وحیث انتهی الكلام إلى هذا المقام. فلترجع إلى ما كتا بصدده فنقول: 


الميزان 


فقد اختلف فى معناه. 

قال الزمخشريّ في قوله تعالى: «والوزنٌ يومئذٍ الحقّ»': يعني وزن الأعمال وانتمییز 
بين راجحها وخفیفهاء ورفعه بالابتداء. وخبره يومئذ. والحقّ صفته. أو الوزن يوم یسال 
اللّهُ الأمم ورُسّلهم الوزن الحقّ أي العدل. وقرئ بالقسط. 

واختّلف فى كيفيّة الوزن. فقيل : توزن صحائف الأعمال بميزان له نسان وکفتان 
بنظر وريه لخلاتی, تأکیداللحجة وإطهارا لّصفة كسما اهدر کما بسألهم عن 
آعمالهم. فيعترفون بألسنتهم وتشهد عليهم أيديهم وأرعلهم وجلودهم. و تشهد بها علیهم 
الأنبياءً والملائكة والأشهاد. كما تثبت في صحائفهم فيقرأونها في موقف الحساب. 

وقيل هي عبارة عن القضاء السّويٌّ والحُكم العادل. فمن تقلت موازينه. جمع ميزان 
أو موزون فمن رجحت أعماله الموزونة التى لها وزن وقدر وهی الحسنات. أو ما وزن به 
حسناتهم. ۱ ۱ 

وعن الحسن : «وحقٌ لمیزان توضع فيه الحسنات أن یتقل, وحقّ لمیزان توضع فيه 
السيّئات أن يخف» '. انتهی. 

ومثله كلام الطبرس لا في «الجوامع» في تفسير هذه الآية. 

وقال البيضاويّ في تفسيرها: «والوزن أي القضاء أو وزن الأعمال. وهو مقابلتها 
بالجزاء. والجمهور على أن صحائف الأعمال توزن بميزانٍ له لسان وكفتان ينظر إليه 
الخلائق إظهاراً للمعدلة. وقطعاً تلمعذرة, كما يسألهم عن أعمالهم فيعترف بها ألسنتُهم, 


۸1۷/۲ تفسير الکشاف‎ ١ 
"-نفس المصدر.‎ 


جملة من الأحوال والأمور التي نطق الشرع بوقوعها يوم القيامة ۳ 


وتشهد بها جوارحهم. ويؤيّده ما روي آن الرجل يؤتى به إلى الميزان فيُنشر عليه تسع 
ی یی ؛ فیخرج له بطاقة فيها كلمة الشهادة, فيوضع السَجلات 
كفة والبطاقة في كفة , فطاشت السّجللات وثقلت البطاقة 9 

00000 يلا قال: إنّه ليأتي العظيمٌ السمين یوم القيامة لا 
يزن عند الله جناح بعوضة. 

«يومئذ» خبر المبتدأ الذي هو الوزن والحق صفته أو خبر محذوف. ومعناه العدل 
السوی. 

«فمن تقلت مواز بنه» حسناته. أو ما پوزن به حسنانه. وحمعه باعتبار اختلاف 
الموزونات وتعدد الوزن فهو جمع موزون أو ميزان» '. انتهى. 

وقال الشارح القوشجی في شرح التجريد: «وذهب كثير من المفسّرين إلى أن الميزان 
له کفتان ولسان وشاهین عملا بالحقيقة لامکانها. وقد ورد فى الحدیث تفسیره بذلك. 
وأنكره بعض المعتزلة ذهابا إلى أنّ الأعمال أعراض لابسمکن وزنهاء فكيف إذا زالت 
وتلاشت, بل المراد به العدل التابت في كلّ شي», ولذا ذكر بلفظ الجمع, وال فالميزان 

وقیل: هو الادراك فمیزان ۲ الالوان ۳ البصرء والأصوات السمع» وانطعوم الذوق. وكذا 
سائر الخواصٌ. وميزان المعقولات العقل. 

واجیب بان بوذن 9 الاعمال. " يجعل الحسنات أجساماً نورانية, 

وقیل: لكل مكلف ميزان وإِنّما المیزان الکبیر واحد. اظهارا لجلالة الأمر فيه, وعظم 
المقاء ". انتهی. 

وقال بعض المحققين موافقاً للغزالی في تحقيق ميزان أعمال العباد: «إن لكلّ معنی 
١‏ البطاقة؛ الرقعة الصغيرة. 
-١‏ تقسير البيضاوئ ركان 
۲ شرح التجريد للقوتجى /455. 


:۳ منهج الرشاد ‏ المجلد الثالث 


من المعانی حقيقة وووخا وله صورد وقالب. وقد بتعدد الصور والقوالب لحقيقة واحدف 
وابّما وضعت الألفاظ للحقائق والأرواح. ولوجودها فى القوالب يُستعمل الألفاظ فيها 
على الحقيقة. مثل القلم فإنّه وضع لآلة نقش الصور في الألواح من دون أن يعتبر فيها كونها 
من قصب أو حد بد أو غير ذلك. بل ولا آن يكون جسما, ولا کون ۳ محسوسا أو 
معقولاء ولا کون اللوح من قرطاس أو خشب. بل مجرّد کونه منقوشأ فيه. وهذا حقيقة 
اللوح. 

فکذلك المیزان موضوع لما يُعرف به مقادیر الأشياء. وهذا معنی واحد هو حقیفته 
وروحه» وله قوالب مختلفة وصور شتی بعضها محسوس وبعضها معقول. مثل ما یوزن به 
الأجرام والأثقال كذى الکفتین, وما يوزن به المواقیت والار تفاعات کالاصطرلاب. وما 
يوزن به الدوائر والقسى كالفرجارء وما يوزن به الأعمدة كالشاقول, وما يوزن به الخطوط 
الكل كالعقل المستقيم. 

وعلى هذا التحقيق يحتمل أن يقال: إن الميزان في الشرع للخواصٌ من الشاس 
المنطق. والقوانين النظريّة التى يعرف بها الح والباطل فى الاعتقادات والاصول, 
وللخواص والعوامٌ جميعا فى الأعمال والأفعال الأنبياء واللأوضياء 8 :أذ صحة الفعل 
وفساده يتحقّق بالموافقة لأفعالهم وأقوالهم وعدمها. انتهی. 

وقال بعضهم: «إِنّه قد ورد فى الأحاديث أنّ الموازين الفط هم الأنبياء والأوصیاء. 
ون آمیرالم و منین أ هو المیزأن. فميزان كل مت هو نبي تلك الأمّة ووصي نبيها», انتهى. 

وقال ابن بابو یه فى «اعتفاداته»: «اعتفادنا فى الحساب والمیزان أنهما حو منه ما 
ل الله عرّوجل و منه ما بتولاه حججه, فحساب الانبیاء والأئمة اه تنیز اه الله 
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عزوجل, ویتولی کل نب حساب اوصیاثه. ویتولی الاوصياء حساب الامم. والله تبارك 
وتعالى هو الشهید على الانبیاء والرّسّل. وهم الشهداء على الأوصياء والألمّة شهداء 


جملة من الاحوال والامور التي نطق الشرع بوقوعها يوم القيامة ۳:۵ 


لیکون الرسول شهيداً علیکم وتکوئوا شهدا على الناس» '. 

وقوله ع روصل نكف إذا جتنا من کل أمه بشهید جتنا باه علی فولاء يد 

وقال الله عروجل: «آفتن كان على بِيّنةٍ من ریّه ویتلوه شاهدٌ منه» " والشاهد 
أميرالمؤ منين لا . 

وقوله تعالی: «إنّ إلينا إياتهم © نم ان علينا جسابهم» * 

وسئل الصادق1 عن قول اللّه عرّوجل. «ونضع الموازین القسط ليوم القسيامة 

قال: الموازین الأنبياء والاوصیاء. 

ومن الخلق من بدخل الجنّة بغیر حساب. 


السژال 

فهو واقع على جمیع الخلق. لقول الله عرّوجل: ان الذين آرسل إليهم ولنسأليٌ 
المُرسَلين» ', يعنى عن الدين. 

وأا لذنب فلا يسأل إل من يحاسب. قال له ول «فيومئذ لا ُستل عن ذتبه 
انش ولا جان» ۲ بعلي من شيعة النبي والأئمة لجا دون غیرهم» كما ورد فى التفسير. 

وك انيب د ولو يطول ترفو تجو الناوؤلا در ان اد 
بعمله وال" برحمة الله تعالى. واللّه تعالى يخاطب عباده من الأوّلين والآخرین بمحل 
حسابهم مخاطبة واحدة يسمع منها کل واحد قضيّة دون غيرهاء ويظن أنه مخاطب دون 
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غيره» لا يشغله عروجل مخاطبة عن مخاطبة. يفرغ من حساب الاوّلین والاخرین في 
مقدار ساعة من ساعات الدنیا, ويُخرج الله عرّوجل لکل إنسان کتابا يلقاه منشورا ينطق 
عليه بجميع أعماله. لایغادر صر ولا كا خی ها نحل الله جات 
نفسه‌والحا کم عليهاء بان يقال له: : «اقرأكتابك كفن بنفيمك الیو علي حسيبأ» ويختم الله 
تبارك وتعالی ۳ أفواههم و نشهد آید يهم وأرجلهم وی م جوارحهم بماكانوا 

یکسبون, وقالوا لجلودهم لم شهدتم علینا؟ قانوا أنطقنا اللّه الذي أنطق کل شيء وهر 
خلقکم أوّل مرّة وإليه ُرجعون, وما کنتم تستترون أن بشهد علیکم سمعُكم ولا أبصا ركم 
ولا جلودکم. ولکن ظننتم أنّ الله لا یعلم کثیرا مما تعملون» ‏ انتهی. 

وأقول: وأنت تعلم بعد التأمّل في کلام العلماء من أها ل الاسلام متا تلا أو لم تم 

أن لا خلاف بينهم, بل لا شاک في أنّ في يوم القيامة معباراً صحيحاً سديداً قو يمأ ُعرف به 

صحَة العمل وفاده. وصواب الاعتقاد وخطاؤه قد عبر عنه بلسان الشرع بالميزان كما 
نطقت به الآيات القرآنيّة, ودلت عليه الأحاديث الصحيحة المعتبرة, إلا آنهم اختلفوا في 
حقيقة ذلك الميزان والمعيار مأ هي؟ 

فمن قال بان المراد منه الميزان الحسّيّ الجسمانی الذي له لسان وكقّتان. فكأنّه قال 
به نظراً إلى دلالة بعض الأخبار علیه, كخبر السجلات الذي نقله البیضاوی وغيره من 
الأخبار, والى أن المتبادر من لفظة الميزان والمعنى الحقيقي له هو هذاء فيجب الحمل 
لادم يكن ريه كو لاف ۱ 

ولا إشكال عليه أيضاً من جهة أنّ الأعمال والاعتقادات معاني وأعراض. فكيف 
یمکن وزنها بذلك الميزان الحشيّ حى يظهر ثقلها أو خمّتها؟ لأنها من حيث كونها معاني 
وأعراضاً وان كان لابمکن وزنها بذلك المیزان الحش الجسماني إلا أنها كما دل عليه 
الأخبار الدالة على تج نجسيم الأعمال في القيامة تکون أجساماً. إمَا آجساما نورانيّة. كما 
تا اند كما للحُسيئين. واذا کانت أجاماً فيمكن وزنها بذلك الميزان. 


١‏ رأجع الاعتقادات للصدوق 14 كل 


جملة من الأحوال والأمور التي نطق الشرع بوقوعها يوم القيامة ۳:۷ 


فان قلت: إنّ الأخبار الدالة على تجسیم الأعمال تدل على تجسیم أعمال 
المحسنين بصورة الحور والقصور والولدان ونحو ذلك. وأعمال المسيئين بصورة الحيّات 
والعقارب والنيران ونحو ذلك. فما معنى وزنها؟ 

قلت: لا امتناع فى وزنها حتّی يظهر نقلها أو خفتها. مع أنه يمكن أن تكون تلك 
الأعمال مع تجسّمها بتلك الصّور المذكورة متجسمة حين الوزن بصور جسمانيّة أخرى 
مؤلمة أو ملذة, وبقع الوزن على تلك الاجسام الاخری» وتکون الأجسام الاولی 
والأخرى كلها مظاهر لتلك الأعمال. 

فإك قد عرفت فيما مضى أنه يمكن أن يكون لحقيقة واحدة مظاهر متعدّدة, على أنه 
يمكن أن يكون الموزون بذلك الميزان الحسّيّ صحائف الأعمال لا نفس الاعمال, أي أن 
يكون تلك ااصّحائف الجسمانية من حيث كونها مشتملة على الأعمال المکتوية فسيها. 
وكون ثقلها وخفتها دليلاً على ثقل الأعمال وخفتها موزونة. 

وأمًا القول بألّه توزن الأشخاص. فهو وان كان يُدفع هذا الإشكال أيضاً. إلا أنه 
خلاف الظاهر من الأخبار. بل مُستبعد جد فان ثقل الأشخاص من حيث كونها أشخاصاً 
وخمّتهاء كيف يكون دليلاً على نقل الأعمال وخدّتها لین هما مناط الرجحان وعدمه, 
وسیب الحکم علی المکلفین بالاساءة أو الاحسان. 

الله الا أن يكون المراد بوزن الأشخاص وزن آعمالهم أو وزن صحاتف أعمالهم, 
فیرجع إلى السابق, وکذا الحديث الذي نقله البيضاوي': «من أنه روي عنهيظة. أنه قال: 
«ليأتي العظيم السمين يوم القيامة لايزن عند اللّه جناح بعوضة». غير صريح ولا ظاهر 
فى وزن الأشخاص. فإلّه يمكن أن يكون معنى الحديث - واللّه أعلم - أنه ليأتي العظيم 
السمین یوم القيامة لا در له عند الله تعالى بقدر جناح بعوضة, لكونه ممّن لا عمل خير 
له. و ده ما ذکره الشیخ الطبرسیل في «مجمع البيان» في تفسیر قوله تعالى: (أولتك 
الذین کفروا بيات رهم ولقایه فَحَبطت أعمالهم فلا نیم لهم يوم القيامة وزنا» '. بهذه العبارة: 
١‏ تفسیر البیضاوی ۳/۳. 
۲ الکهف (۱۸): ٠١۶‏ . 
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«فلا تُقيم لهم يوم القيامة وزنأ» أي لا قيمة لهم عندنا ولا کرامة, ولا نعتد بهم بل نستخفت 
بهم ونعاقبهم. یقول العرب : ما لفلان عندنا وزن, أي قدر ومنزلة. ووصف الجاهل بأن لا 
وزن له لخفته بسرعة طیشه في قلة تنبّه. 

وروي في الصّحيح أنّ النبي وس قال: انه ليأتي الرجل العظیم السمین یوم القيامة لا 
يزن جناح بعوضة» ‏ انتهى. 

ولایخفی أن ذكره ل هذا الحديث في تفسير الآية كما فس رها يويّد ما ذكرنا في معنى 
الحديث. بل یدل عليه. ون ذَكَر بعضهم في الآية تفسيراً آخر, وهو أله لاُقام للكافرين 
بوم القيامة ميزان. لكون أعمالهم حابطة. موافقاً لما ورد في الأخبار: «إنَ أهل الشرك لا 
يُنصب لهم الموازین, ولا تُنشر لهم الدّواوين؛ وإنّما يُحشرون إلى جهدّم زُمراء وم تب 
الموازين وتشر الدواوين لأهل الاسلام» رواه الکلینی ف في «روضة الكافي» عن 
علي بن ٤ ١ Sl‏ ع 7 

ثم إن حيث كان الميزان ميزانا حسّيّاً جسمائيًا. كان ثقل الموازين ‏ جمع ميزان أو 
موزون - وخفتها ثقلاً وخفة حسشيّين أيضاً وكان ال دليلاً على الرجحان, والخَلّة دليلاً 
على خلافه, كما اه في النشأة الدنيويّة كذلك. 

وقد قال بعض أهل التحقیق, كالمحمّق الطوسی لي فى رسالة «المبدأ والمعاد»؛ «ان 
في ذلك إشارة إلى دقيقة هي أنّ أثر كل فعل يقتضي اطمينان الفاعل كالخيرات والأفعال 
الحسنة. فنسبته إلى التقل آولی» وهذا كما أنّ المتقلات تحفظ السفن عن الاضطراب 
والحركات المختلفة, وأثر کل فعل يقتضي تحيّر نفس الفاعل وتتيّع الأهواء المختلفة 
كالسيّئات والشرور فنسبته إلى الخفّة اولی, حيث إِنّ الجسم الخفيف يتحرّك بادنی تغيّر 
يحدث في الهواء ويكون حركاته خالية عن الانتظام. وكذلك اطمينان النفس يستلزم 
الرضاء فلذا قال تعالى: «فأمًا من تقلت تقلت موازیثه * فهو فى عيش راضية» " واختلاف 
ا البيان 5 و في 7 ... ويوصف الجاهل... بسرعة بطشه وقلة نتبته... 


۲ الکافی (الأصول والروضة) 4١۴-1‏ طبع الاسلامية. 
۳-القارعة (۱۰۱): ۰۷-٩‏ 
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حركات النفس واضطرابها يستلزم متابعة الهواء. وهی مؤدية إلى الهاويةء فلذا قال تعالى: 
ذوأمًا من خدّت موازیثه * فأته هار یذ4 ۱ 

وأيضاً إن ايليس خُلِق من النار, وآدم خُلق من این > کما قال تعالی: هي من 
الةم فن والبان فة والطين ثقيل. فلذا بقتضی أفعال إبليس الخفةء 
وأفعال آدم الثقل. كما قال تعالى: َل كل يعمل على شاكلتِه4 "انتهى بمضمونه ‏ 

وأقول: وهذا التحقيق وان كان متضتعنا للتأويل, لكنّه تحقيق أنيق جامع بين ظاهر 
الشرع وباطنه. 

وحيث عرفت ذلك. فاعلم أنّ القول بالميزان بهذا المعنى الحسی الجسمانی, كأنّه 
لايُنافيه ما ورد فی الأخبار الصحيحة أنّ الموازين هم الأنبياء و الأوصياء اء وأ“ ا 
المؤمنين متا هو اش إذ القائل بهذا القول لو رام القول بما تضمّنه تلك الأخبار أيضاً 
وأراد الجمع بين الاخبار. أمكنه أن يقول: لعل المتولي لوزن الأعمال بذلك الميزان الحسيّ 
هم الأنبياء والأوصياء 8. كما آنهم هم المتولون لحساب الأ فلذلك ه أطلق 
عليهم لن , لفظ المیزان, ويكون الاطلاق على نوع من المجاز. 

وعلى تقدير أن يكون المراد بتلك الأخبار أَنْهم مي هم الميزان نفسه» وأنّ ذواتهم 
المقدّسة ونفوسهم الشريفة هي المعيار لصحّة العمل وفساده. كما هو الظاهر من تلك 
الأخبار. بناءً على أن يكون إطلاق الميزان عليهم بل بنوع تجوّز كما هو الاحتمال, أو 
على سبيل الحقيقة بناء على التحقيق الذي نقلناه من الغزالي وغیره. وبناء على أَنْ يكون 
معنى كونهم الميزان كما هو الاحتمال, أنهم يحكمون بعقولهم المقدّسة المستقيمة في 
النشأة الأخرويّة على بعض الأعمال والاعتقادات بِالحّسن والٌجحان, وكذا بالثقل الذي 
هو دليل الرجحان» وعلى بعضها بخلاف ذلك. 


٩-۸۰ )۱۰۱( القارعه‎ ١ 
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۳-الاسراء (۱۷) : ۸۶, 

5 الميدأ والمعاد ۲۸۸ 


LE‏ منهج الرشاد ‏ المجلد الثالث 


أو أله يوم القيامة يُعرض أفعال العباد وعقائدهم على أفعالهم ني وعقائدهم. 
وتاس هى عليهاء فما وافق افعالهم وعقائدهم يُحكم عليه بالرجحان وانتقل, وما خالفه 
يحكم عليه بخلافه كما هو الأظهر, وبناءً على أن يكون معنى الثقل والخقّة معنى عقلياً 

فعلى هذا التقدير لا منافاة أيضاً. إذ القائل بالميزان الحسی نو رام الجمع أيضاأًء أمكنه 
أن یقول: لا امتناع في أن یکون يوم القيامة نوعان من الميزان والمعیار يوزن بکل منهما 
الاعمال ويتميّز بهما صحّة الفعل وفساده: احدهما الميزان الحسشی, والآخر الانبياء 
والأوصياء الذين يرجع كونهم میزانا إلى الميزان العقلی, ولعلّ الحكمة في ذلك - واللّه 
أعلم ‏ ظهور حسن أفعال العباد وقیحها 1 ظهور. حيث إنّ تلك الأفعال توزن بميزان 
حسی وعقلی جمیعاء فيظهر نقل ما ظهر ثقله بالميزان الحسّي بالمیزان انصقلی آیضاء 

وبالجملة. يكون إلزام الحجّة عليهم أوكد وأتم. 

وهذا كما أن من يقول بِأنَّ لمراد بالموازين القسط هم الأنبياء والأوصياء نظراً إلى 
دلانة تلك الأخبار عليه. لو رام القول بالميزان الحسی أيضاً والجمع بين الأخبار, أمكنه 
ذلك بأحد من الوجهين المذكورين. واللّه أعلم بالصواب. 

وحيث عرفت ذنك. ظهر لك ان من قال بأنّ الموازين عبارة عن القضاء السوىٌ 
والحكم العادل, إن أراد به القضاء السويّ والحكم العادل الذي يكون بالميزان الحسّىٌ. فلا 
مانع مند. ۱ 

وكذا لو أراد به الحكم العادل الذى يحكم به الأنبياء والأوصياء متي أو يحكم به الله 
تعالی أو الملانكة المقرّبون بإذن الله تعالمى, أو انحکم العدل الذي يكون هو بموافقة أفعال 
العباد لأفعال الحُجج اظ ومخالفتها لهاء فلا مانع منه أیضا. وکیفما كان فلا یکون فى هذا 
القول مخالفة تقوم اا خاو ادن یں ایض بلك ھی كها ل انا دا 
ذكرتا. 

وأمّا من قال بان المراد بالوزن وزن الأعمال. وهو مقابلتها بالجزاء. فهو بظاهره وان 
كان يتراءى كونه معنى آخر غير ما ذکر إلا أنه بعد التأمّل برجع إلى السايق أيضاً لأنّ 
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وزن الأعمال ومقابلتها بالجزاء إِنْما يكون بمیزان البّةء وهو ما الميزان الحسی أو العقلی. 
وقد ذكر بعضهم أن المراد بالميزان تال الحسنات من أهل الطاعة بسيّئاتهم. ليظهر 
الرجحان أو التساوي, وهدا مع رجوعه إلى السّابق باعتبار يتضمّن معنى آخر. هو 
الموازنة التي قال بها بعض المتكدّمين. وأبطلها بعض العلماء منًا. ولنا في تحقیق القول بها 
وفي إبطال الاحباط والتكفير کلام مبسوط ذکرناد فى «تنقيح المرام في شرح تهذ يب 
الأحكام» , من أراد الاطّلاع عليه فليرجع إليه. 
وكيفما کان, فالميزان باي معنى من تلك المعاني المتقدمة, أمر ممكن فى ذاته قد انبا 


عنه الشرع, فيجب الایمان به. 


العساب 


فمعناه جمع تفاريق المقادير والأعداد وتفریق مبلغها لكي يظهر كيفيّة الحال. وهو 
فى القيامة عبارة عن حصر آثار الحستات وال ات وجمعها حكن ی أهل الحسنات 
08 حسناتهم. وأهل السيّئات جزاء سیتاتهم. وکما أن ذلك أمر ممکن في ذانه, کذلك 
بمكن في جنب قدرة الله تعالى البالغة أن يُكشف في لحظة واحدة وساعة واحدة 
للخلائق حاصل حسناتهم وسيّئاتهم. ولايشغله حساب أحد عن حساب الآخر. ويفرغ 
في تلك اللحظة والسّاعة عن حساب الأوّلين والآخرين وهو أسرع الحاسبين. 

وأمّا بيان كيفيّة وقوع الحساب وبيان المتولي له وبيان من بقع عليه الحساب, وما 
يُحاسب به, ويُسأل عنه, فقد عرفتّه على سبيل الاجمال ممّا نقلنا عن الشیخ ابن بابو يه لل 
من المقال, فتذكر. 

إلا أن قوله لا بوقوع الحساب على کل أحد. حى الأنبياء والأوصياء لا وقوله 
أخيراً إن من الخلق من بدخل الجنّة بغير حساب, يتراءى أله كونهما متنافيين ظاهرا. 

ولعل وجه رفع التنافي كما بظهر من كلامه. أَنّ معنى رقوع الحساب على الكل أن 


١‏ -نسخة مله موجودة فى مكتبة مدرسة المروي بطهران. 
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الکل يُحاسبون ويُسألون عن الدین, ومعنی أنّ من الخلق من يدخل الجنّة بغير حساب. 
اتهم يدخلون الجنّة بغير حساب وسؤال عن الذثب لا عن الدين ایضاء وحينئذ فلا منافاة. 

على أنه ذكربعض لفترین.کاشیخ برس في الجوامع في ضير دونه ی 
من عمل سه ید فلا زق ال مكلها ومن عمل مالعا من دك أو أنكن :وه :سوم فار تنل 
يَدهُلون الجنّةَ يُرزقون فيها بغير حساب4' هكذا: وقوله: «بغير حساب» في مقابلة «إلا 
مثلها» معناه أن جزاء السّيئة له حساب وتقدير لا يزيد على المستحق, وما جزاء العمل 
الصالح فبغير تقدير وحساب. بل هو زائد على المستحق ما شئت من الزيادة والكثرة» . 
انتهى. 

ولعل مراد ابن بابو به م أيضاً من قوله: «إنَّ من الخلق من يدخل الجنّة بغير حساب» 
هذا المعنی. وحينئذ فلا إشكال ولا منافاة أصلاً. 

وقد تضهن ما نقلناه عنه أن في القيامة, ولاسيّما حين وقوع الحساب. يكون إنطاق 
a‏ قي ذکرها و یره مقا ورد فلع من فا ولا 
يخفى أنه أيضاً أمر ممكن في ذاته قد نطق به الشرع. فيجب الايمان به. وهذا ایض من 
جملة الأمور والأحوال الكائنة في القيامة التي نروم بيانها هذا 

وقد ذكر المحّق الطوسي يه في رسالة «المبدأ والمعاد» في بیان الحساب كلامآ 
لابأس بنقله. 

قال: «فصل نهم در اشارت به حساپ طبتات اهل حساب. در روز حساب مردمان 
سه طاثفه‌اند: طائفه‌ای «یدخلون الجنة يُرزقون فیها بغير حساب» وایشان سه صنفند: 

اول: سابقان واهل اعراف. که از حساب منزه‌اند. در خبر است که چون درو یشان را 
به حسابگاه برند. و فرشتگان از ایشان حساب طلبند. گویند جه به ما داده‌اید. تا 
حساب بازدهيم. خطاب حضرت عزت می‌رسد که نيك می‌گوبند. شما را با حساب 
ایشان کار نیست. و خود خطاب با پیغمبر است در حق جماعتی هما عليك من حسابهم 


۱ عافر (44۰: ۰ 
۲ جوامع الجامع ۸ و 
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من شيء. وما من حسابك عليهم من شىم» '. 

وصنف دوم: جماعتى از اهل یمین که بر سات اقدام ننموده باشند. 

وصنف سوم: جماعتى كه ديوان ايشان از سيّئات خالى باشد. (سوم: جماعتی که 
يبدل اللّه سیا تهم حسنات خ). 

اما اهل حساب نيز سه صنفند: 

اول: جماعتى که دیوان اعمال ايشان از حسنات خالی باشد. 

دوم: کسانی که « حبط ما صنعوا فیها وباطل ما کانوا یعملون4 " در شأن ایشان است. 
«وقدمنا إلى ما عملوا من عمل فجعلناه هباء منثوراً» ۳ 

سوم: اهل حساب که خلطوا عملاً صالحاً وآخر سيّناً» * وايشان دو صنف باشند: 

صلفی که حساپ خود هميشه کنند. «وحصاسبوا أنفسكم قبل أن تُحاسيوأ», 
پسندیده‌اند. لا جرم به قيامت یحاسب حسابا يسيرأ» . 

و صنفى که از حساب و كتاب غافلند. لاجرم به مناقشة حساب مبتلا شوند. «ومن 
وقش في الحساب فقد عُذّب». 

5 عبارت از حصر و جمع آثار حسنات و سيئاتى است كه تقديم يافته 
بأشندء تا به حكم عدل جزاى هر يك بستانند, و هميشه موقنان مشاهد موقف حساب 
باشند (لا بخ حسابٌ المؤمن إلى يوم القيامة)"؛ انتهى كلامه 3 


وی ااا و و ا ا 


۵۲ : )2( مامنألا_١‎ 

۳ هود (۱۱): ۱۱. 

۳ الفرقان ۲۵۱): ۲۳. 

۶ الترية :)٩(‏ ۱۰۳ . 
4 الانشتاق (۸:)۸۶. 
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العقبات 


نم إنّ من جملة تلك الأحوال والأمور الكائنة يوم القيامة. بل فیما بعد انموت 
«العقبات», وقد دل عليه الشّرع. روى الشيخ ابن بابويه. في «الفقيه» عن الصّادق عة أنه 
قال: إِنّ بين الدنيا والآخرة ألف عَقبةء أهوئها وأيسرها الموت 

وذكر صدر الأفاضل في واه« روي عن نب أنه سئل عن قوله تعالى: 
سأرو ضعودأ» فقال: له جبل من نار يصعد فيه سبعين خر یفام بهوي فيه كذلك أبدا. 
وقال أيضا: يُكلّف أن بصعد عقبة في لثار. کلما وضع بده عليها ذابت, وإذا وضع رجله 
ذابت. فإذا رجعها عاقت (عادت خ) ويهوي فيه إلى أسفل سافلین» " انتهی. 

وقد ذكر العلماء في الحدیث الأول وجوها: 

فقال بعضهم: إِنّ تلك العقبات عبارة عن الآلام والغموم والحسرات الكثيرة الحاصلة 
للإنسان بفعل أعمال الشرّ أو ترك أعمال الخير. سواء خصّصنا اسر بالمحرّمات والخير 
بائواجبات» وسواء عمّمنا الشرٌ بحيث يشمل المکروهات. والخير بحيث يشمل 
المستحيّات أيضاًء حيث اه يلحقه بعد كشف الغطاء عنه بترك کل واجب بل مستحت. 
وكذا بفعل کل حرام» بل مكروه أيضاً. ألم وحسرة وندامة. فإنّ الألم الحاصل له لأجل کل 
واحد منها هو عقبة على حیانها 

وقال بعضهم: ها عبارة عن الآلام والحسرات التي تحصل للنّفْس الانسانيّة بسبب 
قطع تعلّقها عن البدن وأجزائه وعن الأهل والمال والعشائر والاخوان والأحباء 
والأصدقاء ونحو ذلك من موجودات النّشأة الدنيويّة التي كان لها تعلّق بهاء فان الألم 
الحاصل لها بيب قطع اعلق عن كل واحد واحد. هو عقبة واحدة من تلك العقبات 


. ۱۳۶/۱ من لایحضره الفقیه‎ ١ 

۲ المدثر (۷۶): ۱۷. 

۲ الشواهد الربوبيّة /۳۰۱- ۳۰۲ و فيه : .. كلما وضع يده علیها ذابت, فاذا رجعها عادت. و اذا وضع رجاه ذبت, فاذا 
رفعها عادت, و بهری... 
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وعلى هذین المعنین. فيكون المراد بالعقبات في الحديث العقوبات, سواء حمل 
قوله ل3: «ألف عقبة» على هذا العدد المعيّن أو على كثرة. إل أنّ في المعنى الثاني شین 
وهوأنَ قطع تعلق النّفس عن تلك المذكورات هو الموت. فلايبقى حينئظٍ عقبة أخرى غير 
الموت یکون هو أيسر العقبات و آهونها كما دلّ عليه الحديث. 

وقال ابن بابو يه 4 في اعتقاداته بهذه العبارة: «باب في العقبات التي على طریق 
المحشر : اعتقادنا في ذلك | ب هذه لمقبات اسم کل عقبة منها اسم فرض وأمر ونهی» فمتی 
انتهى الانسان إلى عقبة اسمها اس فرض وکان قد قصّر في ذلك الفرض, حبس عندها 
وطُولب بحق الله فيهاء فان خرج فيه بعمل صالح قنّمه. أو برحمة يُداركه تجا منها إلى 
عقبة آخری, فلايزال يُدفع من عقبة إلى عقبة ويُحبس عند كل عقبه فيُسأل عمًا قصّر فيه 
من معنی اسمهاء فإن سَلِم في جميعها انتهى إلى دار البقاء فيحيى حياة لا موت فيها أبداء 
وسعد سعادة لا شقاوة معها. وسكن جوار الله مع أنبيائه وحججه والصَدّیقین والشهداء 
والصالحين من عباده. وان حبس على عقبة فطولب بحق قصّر فيه فلم يُنجه عمل صالح 
قدّمه. ولا أدركته من الله رحمةء نت به قدمه عن العقبة فهوى في جهئم. نعوذ باللّه منها. 

وهذه العقبات كلّها على الصراط ؛ اسم عقبة منها الولاية, يُوقّف جميعٌ الخلائق 
عندها فیسالون عن ولاية آمیرالمزمنیی يكة والأتعة كد فمن آنی بها نجاء ومن لم بات 
بها هوی. وذلك قول الله عرّوجِل: «وقفوهم هم مشئولون» '. واسم عقبة منها المرصاد. 
وهو قول الله عژوجل: إن ربك لبالمرصاد» '. وهو قول الله عرّوجل «لايجوزني ظُلم 
ظالم». واسم عقبة منها ال جم, واسم عقبة منها الأمانة. واسم عقبة منها الصلاة. وباسم كل 
فرض أو أمر ونهي عقبة. يُحبّس عندها العبدٌ فِيُسأل»” اننهى كلامه ی 

وأقول: و علی ما كر ف :فالات محمولة علی ظاهرهاء سواء حملت غلی الکفرة 
أو على العدد المعيّن. و توجبهه على القول بتجسیم الاعمال والاوامر والّواهي ظاهرة. 


۱-الصافات ۱۳۷۱): ۲۶ 


۴ الفجر (۸۹) : ¢ 
٣‏ الاعتقادات للصدوق AV/‏ و #۸۸ 


۲7 منهج الرشاد ‏ المجلد الثالث 


فإنّهِ إذا جاز أن يكون الصّراط المستقيم الذي هو الدّين القويم. وعباره عن مجمو ع ما آتی 
التارع به من الأوامر والنواهي والأعمال والأفعال والعقائد ممثلاً فى الآخرة دشو 
الجسر الممدود علی متن ي کما محفت القول فپه سایقاء كذ لك يجوز أ أن يكون كل 
جهن اس الصراط المستقيم ممثّلاً في القيامة بصورة عقبة من تلك العقبات, فيُكلّف 
العيد بالمرور عليها والعبور منهاء و يكوق مرور من اتن یکی ذلك الجر دنه ج انان 
بسهولة. ومرور تن قر فيد بو 
الا ن فيما ذکره ي شيئا أيضاً. شو اند يدل على أن * كل تلك العقبات الواردة فى 

الشّرع نما هي على الصراط. وقد عرفت. أن الحديث الأوّل يدل على أنّها تكون فيما بين 
انیا والآخرة, حتّی في عالم البرزخ أيضاً, وكذلك ما نقله صدر الأفاضل من الحديث 
النبويّ يدل على كونها في جهنّم أيضاً. واللّه تعالى يعلم. 


الحوض 


ومن تلك الأمور الحوض. وهو أيضاً ممأ ورد الشرع به ويجب التصد يق له. 

قال ابن بابو يه في اعتقاداته: «اعتقادنا في الحوض اه حق» وأنّ عرضه ما بين 
أبلّة وصنعاء. وهو حوض النييّ بء وأنّ فيه من الأباريق عدد نجوم السّماء, وان الولن 
(الساقي خ) عليه يوم القيامة أمير المؤمنين ا يسقى منه أولياءه. ويذود عنه أعداءه. من 
شرب منه شربة لم يظمأ بعدها بدا وقال الي له : «لیختلج" قومٌ من أصحايي دونی 
وأنا على الحوضء فيؤخذ بهم ذاتٌ التّمال, فأنادي: يا رپ أصحابى أصحابی, فيّقال لی 
ك لاندری ما احدثوا بعدك» ؛ انتهى. ۱ ۱ ۱ 


رت نت و س اس ون 


۸:/ تاداقتعالا_١‎ 


جملة من الأحوال والأمور التى نطق الشرع بوقوعها يوم الفيامة ۱0۷ 


الشفاعة 


ومنها الشفاعة, قال ابن بابويه: إِنها لمن ارتضی ال دينه من أهل الكبائر 
والصّغائر, فأمًا التائبون من الذنوب فغير محتاجين إلى الشّفاعة, وقال ال : من لم 
يؤمن بشفاعتي فلا أناله الله شفاعتي. وقال النبى 3 : لا شفيع أنجح من التّوبة. 

والشّفاعة للأنبياء والأوصياء والمؤمنين والملانكة, وفي المؤمنين مّن يشفع في مثل 
ربيعة ومُضر. وأقلّ المؤمنين شفاعة من يشفع لثلاثين إنسانا. والشّفاعة لاتكون لأهل 
الشّركء ولا لأهل الكفر والجحود. بل يكون للمذنبين من أهل التوحيد'ء انتهى. 

وبالجملة, ثبوت أصل الشفاعة مع كونه متا دل عليه الشّرع الشّريفء لقوله تعالی: 
«عسی أن يبعنّك ربك مقاماً محمودا '. حيث فُسَر بالشفاعة. ولقوله إل : «ادخرتٌ 
شفاعتى لأهل الكبائر من أمّتي»" إجماعيٌ بين المسلمين لا خلاف فيه لأحد. فيجب 
الايمان مواق ا اغات الدالة على تفي الشفاعة, كقوله تعالى: (وما للظالمين مسن 
أنصار» * وقوله تعالئ : فما تنفعهم شفاعة الشّافعين» * وغير ذلك. فهي متأوّلة بالکفار. 

وهل الشفاعة لزيادة المنافع أو لاسقاط المضارً؟ 

فيه خلاف بين المتكلّمين. والحقّ عند المحفّقین ثبوتها فيهما جميعاًء إذ يقال: شَفَع 
فلانٌ لفلان, إذا طلب له زيادة منافع أو إسقاط مضار. 

وعلى التقديرّين» فيبطل الشفاعة منّا فى حه و ما على التقدير الثاني فظاهر. 
اذ لا مضار لفق حتّى يمكن إسقاطهاء وأمّا على الثاني فلا طلب زيادة المنافع في 
حّه 3 وان كان يُتصوّر. إلا أن الشفيع ينبغي أن یکون أعلى مرتبة من المشفوع؛ وهنا 
ليس كذلك. 


١_الاعتقادات‏ /85 وا۸ 

۲ الاسراء (۱۷): ۷۹ 

۲ من لايحضره الفقیه ٩۷۱/۳۲‏ و فى لفظه: نما شفاعتي. 
6 -ائبسر: (۲): ۲۷۰ ۱ 

۵ -المدثر (۷۶): 4۸ 


۲۵۸ منهج الرشاد ‏ المجلد الثالث 
الجنّة والثار 
ومنها الجنّة والثار بما فيهما كما فُصّل في الشرع الشریف وین في الدين القويم, 


ويچب الایمان بهما جميعاء اٍذ جمیع ذلك آمر ممکن في اه وقد نطق به الشرع المتين 


المطلب الثّالثك 
في بیان أصناف الناس وبيان أحوالهم في الجملة في القيامة 
و في كيفيّة خلود أهل الجنّة في الجنَة وأهل النّار في الثّار 


قال الله تعالى: «رکنتم أزواجاً تلد « فأصحاب المَيمنة ما أصحاب المَيمنة * وأصحاب 
المُشأمة ما أصحاب المَشأمة « والسَابقونَ السابقون ۵ أولئك المُقرّبون) ' الآيات. 

وقال: «فأمًا ان كان من المْترّبین * فَرَوْعٌ وزيحان وجنة نعیم * وأمّا إن كان من أصحاب 
الیّمین * فسلامٌ لك من أصحاب الیمین * وأمَا إن كان من المکذذبین الضالین * فثرّل من میم 
© ونَضْلِيَةٌ جُحیم» ۲ ۱ 

وقال تعانی: َم آوزثنا الكتاب الذين أصطْفَيئا من عبادنا فينهم ظالمٌ لنفیسه وینهم 
مُقتصدٌ ومنهم ساب بالخیرات یاذن الله ذلك و الفضل الكبير» "الآيات. 

وذکر صاحب الكشّاف في تفسير الآية الاولی: أنّ معنی قوله تعالی: «وکنتم أزواجاً 
ثلغة): وکنثم أصنافاً لائة. يُقال للأصناف آلني بعضها مع بعض أو يُذكر بعضها مع بعض 
أزواج. وأنّ أصحاب الميمنة الذين وتو صحائفهم بايمانهم. وأصحاب المشأمة الذين 
يؤتونها بشمائلهم. أو أصحاب المنزلة السنيّة وأصحاب المنزلة الدنيّة, من قولك: فلانٌ مي 
باليمين و فلان متي بانشّمالء إذا وصفتهما بالرّفعة عندك والضّعة. وذلك لتيمّنهم بالميامن 
وتشوّمهم بالشّمائل, ولتفوّلهم بالسانح وتطيّرهم من البارح. ولذلك اشتقوا لليمين الاسم 


سس ~~“ ~~ ` .س 


١_الرائعة‏ 4۵۱۱: ۰۱۱-۷ 
۲ - الواقعة (81) : ۸۸ - ۰۹۶ 
۳-فاطر (4۳۵: ۳۲ 


.۲۳۹۰ منهج الرشاد - المجلد الثالث 


من الْیْمن. وسمّوا الشمال شومی. 

وقيل: اسخات الس مات المشامة اصحاب اليُمن والشوه لأنّ السعداء 
ميامين على أنفسهم بطاعتهم, والأشقياء مشائيم عليها بمعصيتهم. 

وقيل: يؤخذ بأهل الجنّة ذات اليمين. وبأهل الّار ذات الشمال. 

وان السّابقين المخلصون الذين سبقوا إلى ما دعاهم الله إليه. وشقّوا الغبار في طلب 
مرضاة الله تعالى. 

وقیل: الناس ثلاثة: فرجل ابتکر الخیر في حدانة سنه. ثم داوم عليه حتی خرج من 
الدنياء فهذا السابق المُقرّب. ورجل ابتکر عمره بالذنب وطول الغقلة. ثم تراجع بتوبة. فهدا 
صاحب الیمین. ورجل ابتکر الشرٌ في حدائة سنّه. ثمّ نم يزل عليه حتى خرج من الدنيا. 
فهذا صاحب الشّمال ‏ انتهی. 

وذکر في تفسیر الآية الثانية: أن المراد من المقرّبين : السابقون من الأزواج الثلائة 
المدکو ره فى اول الور 

وكش كلامه بهذا |( لاوس أضكات شین اماب انیب قال مه 
الضالين. أصحاب المشامة. 

وذكر في تفسير الآية الثالثة ما يدل على أن المراد :«الّذين» اصطفينا من عبادنا» 5 
محمّد يل من الصحابة والتابعين وتابعيهم ومّن بعدهم إلى يوم القيمة, وأنّ الضمير فى 
«فينهم ظالمٌ لنفسه» راجع إلى «الّذين». أي فمنهم ظالم لنفسه بجرم. وفوا التزينى لامر 
الله ومتتصد. وهو الذي خلط عملاً صالحاً و خر سيئاً. وسابق من السابقین " انتهی. 

وكلام الشيخ الطبرسيّ نيه في الجوامع فى تفسير الأولى والثائية موافق لما ذکره 
صاحب الكشّاف لا اه لم يذكر معنى السّابقين. ولم يذكر أيضاً ماذكره صاحب 
الكشاف بقوله: «وقيل الاس ثلاثه» الخ. 


۲ نفي المصدر. 
۳ راجع تفسیر الکشاف ۳۳ 


بیان صناف الئاس و بیان أحوالهم ۳ 


وأمّا کلامه في نفسير الآبة الثالثة فهکذا: «وعن ابن عباس والحسن أن الضّمير. أي 
الضّمير في قوله تعالى: «فمنهم ظالمٌ لنفسه» للعباد. واختاره المرتضى##. قال: علّل 
تعليقه سبحانه وراثة الكتاب بالمصطفين من عباده. بأنّ فيهم من هو ظالم لنفسه. ومن هو 
مقتصد. ومن هو سابق بالخيرات 

وقيل: إن الضمير للذين اصطفاهم وروي عن ألصّادق عة أله قال: الظالم لنفسه من 
من لايعرف حقّ الامام. والمقتصد متا العارف بحق الإمام» والسابق بالخيرات هو الامام. 
وکلهم مغفورٌ لهم '. أنتهى. 

وقد روی الشیخ الکلینی في كتاب «الایمان والكفر» من كتاب «الكافي» في باب 
«الكبائر» عن الأصبغ بن نباتة عن آمیرالممنین لا حديثاً تضهن أنّ الناس على ثلاث 
طبقات: أصحاب الميمنة وأصحاب المشأمة والسابقون. وأنّ السابقين فهم الأنبياء 
مُرسَلِين وغير مرسّلين. وأ اصحاب الميمنة هم المزمنون حقّاء وأنّ أصحاب المشأمة هم 
اليوة والنصاری. 

وروی أيضاً في ذلك الكتاب في باب «أصناف الناس» عن حمزة بن الطيّار أنه قال: 
قال لى آبو عبداللّه بيه : الناس على ستّة أصناف. قال, قلت: أتأذن 0 أن أكتبها؟ قال نع 
قلت 7 أكتب؟ قال: اكتّب: أها ل الوعيد من أهل الجنّة وأهل النّار. واکّب: وآخرونْ 
اعترفوا تومي ا عدا مالعا واحرسها قال. قلت: من هؤلاء؟ قال: وحش”ي' 
7 2 ۳ 5 

قال واکتب: وآخرونٌ مرجون لأمر الله ما ُعذبهم واِمًا يتوب علیهم. قال: اكتب: إلا 
المستضعفين من الرجال والنساء والؤلدان لايستطيعون حيلة ولايهتدون سبیلا 
لابستطیعون حيلة إلى الكفر ولايهتدون سبيلاً إلى الایمان. فاولئك عسى الله أن یعفو 
5 8 5 < 0 

قال: واكتب: أصحاب الأعراف. قال, قلت: وما أصحاب الأعراف؟ قال : قوم استوت 


١_أنظر‏ الکافی ۲۸۱/۲- ۲۸۶ : الجوامع ذيل الاية. 
۲ قاتل ك 


۳۲ منهج الرشاد ‏ المجلد الثالك 


حسناتهم وسيانهم. فان آدخلهم ال نار فبذنوبهم. وان آدخلهم الجنّة فبرحمته. ١‏ 

وعن حمزة بن انطیار آیضاء قال :قال آبو عند الله الناس علی ست فرق 
ویژولون کلهم إلى ثلاث فرق: الایمان, والکفر والضّلال. وهم أهل الوعید الذین وعدهم 
الله الجنّة والنار: المومنون, والکافرون. والمستضعفون, والمرجون لامر الله اما يعد بهم» 
ولا يتوب علیهم. والمعترفون بذنوبهم خلطوا عملاً صالحاً وآخر سیناء وأهل الأعراف. ' 

وقد روی أيضاً في ذلك الکتاب في باب «الضلال» عن زرارة» عن أبي جعفر ها 
حدیناً یتضن أنه قال: فقلت : فقد قال الله عرّوجل: هو الذى کم فینکم کافر ومنكم 
مزمن4 "لا واللّه لایکون أحد من الناس لیس بمومن ولا كافر. قال: فقال آبوجعفر ا : 
قول اللّه أصدق من قولك يا زرارة. أرأيتَ قول الله عرّوجل: «خَلَطُوا مقلاً صالعاً وَآخَرَ 
سَيّئاً عسی اللَهُ أن يَتُوبَ علیهم» * قلما قال عسى؟ فقلت : ما هم الا مؤمنين أو كافرين. قال, 
فقال: فما تقول في قوله عرّوجل «إلا المستضعفين من الرّجال والنساء والؤلدان 
لايستطيعون حيلة ولايهتدون سبیلا إلى الایمان»؟ فقلت : ما هم 3 مؤمنين أو كافرين. 
نم أقبل علي, فقال: ما تقول فى اصحاب الأعراف؟ فقلت: ما هم الا مؤمنين أو كافرين, 
إن دخلوا الجنّة فهم مؤمنون. وإن دخلوا اننار فهم کافرون. فقال: واللّه ما هم بممنین ولا 
كافرينء لو كانوا مؤمنين لدخلوا الجنّة كما دخلها المؤمنونء ولو کانوا کافرین لدخلوا انار 
كما دخلها الكافرون. لکنهم قومٌ استوت حسنائهم وسيّناتُهم فقصرت بهم الاعمال. وإِنّهِم 
لكما قال اللّه عرّوجل. فتلت: أمن أهل الجنّة هم أم من أهل النار؟ فقال: اند گهم حيثُ 
تركهم اللّه. قلت: آفترجنهم؟ قال: نعم كما أرجأهم اللّهء إن شاء أدخلهم الجنّة برحمته. 
وإن شاء ساقهم إلى النار بذنوبهم ولم يظلمهم. فقلت: هل بدخل الجنّة كافر؟ قال: لا. 
قلت : فهل يدخل النار لا کافر؟ قال, فقال: لاء إلا أن يشاء انله. يا زرارة اي أقول ما شاء 
١‏ الكافي ۳۸۱/۲ و فيه : فان ا 
۲ الكافي 2-۲ TAT‏ 


۳ التفاین (۱): ۲, 
غ _التوية :)٩(‏ ۱۰۲. 


بیان أصناف الناس و بیان آحوالهم ۳۹۳ 
اللّه. وأنت لاتقول ما شاء الله, آما إّك إن كرت رجعت وتحللت عندك عَقَدُك'. 

وروى أيضاً فى باب «المستضعف» عن زرارة قال سالت ابا جسعفر لیا عن 
المستضعف. فقال: هو الذي لايهتدي حيلة إلى الكفر فیکفر, ولايهتدي سبيلاً إلى 
الایمان, لایستطیع أن يؤمن ولا يستطيع أن يكفرء فهم الصبيان ومّن كان من الرجسال 
والتساء على مِثل عقول انصبیان مرقوعٌ عنهم القلم. 

وعنه. قال: سألت أبا جعفر 1 عن المستضعف, فقال: هو الذي لايستطيع حيلة 
يدفع بها عنه الكفر. ولايهتدي بها إلى سبيل الایمان, لايستطيع أن يؤمن ولايكفر, قال : 
والصبيان ومّن كان من الرجال والنساء على مثل عقول الصبیان. " 

وعن عمر بن آبان, قال: سألت أبا عبد ال عن المستضعفين, فقال: هم أهل 
الولاية. فقلت: أيّ ولاية؟ فقال: أما ها ليست بالولاية في الدّين. ولكنّها الولاية في 
المُناكحة والموارثة والمخالطة. وهم ليسوا بالمؤمئين ولا بالكفّار. ومنهم المُرجون لأمر 
الله ۲ 

وعن أبي بصيرء قال : قال أبو عبد الله : من عرف اختلاف الناس فليس 

وعن علی بن سويدء عن أبى الحسن موسی ل . قال: سألته عن الضعفاء. فكتب إليّ: 
الشف مق الم حجّة ولم يعرف الاختلاف. فإذا عرف الاختلاف فليس 
٤‏ 


وروی فيه أيضاً في باب «المُرجَون لأمر اللّه» عن زرارة» عن أبي جعفر اء في قول 


.1۰۳ - ۶۰۲/۲ _انظر : الكافى‎ ١ 

۲ - الکافی 7۲ ما حدیث أبي جعفر, هکذا: عن زرارة عن أبى جمفر 3 , قال: المستضعفون الذين 
لايستطيعون حبلة ولايهتدون سبيلاً قال: لايستطيعون حيلة إلى الا یمان, ولا بکفرون الصبيان وأشباه عقول الصبیان 
من الرجال والنساء: 

۳ الکافی ۶۰۵/۲ و ۶۰۱ 

كي السو 


۳۹۶ منهج الرشاد ‏ المجلد الثالث 


الله عرَّوجِل: «وآخرونّ مُرْجون لامر الله" قال: قوم کانوا مشرکین, فقتلوا مثل حمرّة 
وجعفر وأشباههما من المؤمنين. نم هم دخلوا في الاسلام فوحّدوا الله وتركوا الشرك. 
ولم یعرفوا الایمان بقلوبهم فيكونوا من المؤمنين فتجب لهم الجنة. ولم يكونوا على 
جحودهم فيكفروا فتجب لهم النّار. فهم على تلك الحال لمّا پعذبهم وإمًا يتوب عليهم '. 
وروی أيضاً فيه فى باب «أصحاب الأعراف» عن زرارة. عن أبي جعفر ني مثل 
الحديث السابق في واد حال أصحاب الأعراف. 
وروی عن رجل قال: قال أبو جعفركة: «الذين خلطوا عملاً صالحاً وآخر سيئأ» 
فاولئك قوم مؤمنون يُحدئون في إيمانهم من الذنوب التي يعيبها المؤمنون ويكرهونها. 
فأولئك عسى اللّه أن ينوب علیهم " انتهى. 
وقال الشيخ الصدوق ابن بأبويه ل في «الفقيه» في باب «حال من يموت من طفال 
المزمنین»: «روى أبو زكريّا عن أبي بصیر. قال: قال: ابو عبد الله إذا مات طفل من 
أطفال المؤمنين نادى مُنادٍ فى ملكوت السماوات والأرض: ألا إن فلان بن فلان قد مات. 
فان كان قد مات والداه أو أحدهما أو بعض أهل بيته من المؤمنينء ذفع إليه يغذوه. وإلا 
دفع إلى فاطمة نا تغذوه حى یتدم آبواه أو أحدهما أو بعض أهل بيته فتدفعه إليه أ 
وقي رواية حسن بن محبوب. عن علي بن رئاب عن الحلبىّ. عن أبي عبد الله ِا 
قال: إِنّ الله تبارك وتعالى يدفع إلى إيراهيم وسارة أطفال المؤمنين يغذونهم بشجر في 
الجنّة لها اخلاف کأخلاف ابقر“ فى قصر من درّء فاذا كان یوم القيامة لیوا وطْتیوا 
وأهدوا إلى آبائهم. . فهم ملوك في الجنّة مع آبانهم. وهو قول الله تعالی: «والذين آمنوا 
واتّبعَتهم ذرَبنهم بایمان ألحقنا در نهم '. 
۱-التوبة ۱۰٩ : )٩(‏ 
؟ ‏ الكافي ¥ 
؟_الكاني A/T‏ 
٤‏ من لا یحضره الفقيه .1٩۰/۳‏ 
۵ الاخلاف جمع جلف : الندي. 
٦‏ الطور (۵۲) : ۲۲؛ من لایحضوه الفقیه ۰1٩۰/۳‏ و في لفظه: كفل ابراهيم... 


بیان أصناف التاس و بیان آحوالهم ۳۹۵ 
وفي روا بي بکترم ال قال 1 سورد 4 قول الله عرّوجل: 
"۳ فألحق تا الا ۹ 5 أيهم ' 
وسال جمیل بن دراج أبا عبد الله ية عن أطفال الانبیاء #. فقال: لیسوا کأطفال 


اّاس. 
وساله عن ابراهیم بن رسول الله َر لو بقي كان صديقا نبیّا؟ قال : لو بقي كان على 
منهاج أبيه ۳ 


وقال فيه فى باب «حال من يموت من أطفال المشرکین والکقار»: روی وهب بن 
وهبء عن جعفر بن محمد عن أبيه لهك قال. قال علي لا : أولاد المشركين مع آبائهم في 
الثّار. وأولاد المسلمين مع آبائهم فى الجِنّة " 

وروی جعفر بن بشير عن عبد اللّه بن سنان» قال: سألت أبا عبد الله عن أولاد 
المشركين يموتون قبل أن يبلغوا الجنث. قال: كقّار, واللّه أعلم بماكانوا عاملین, يدخلون 
مداخل ابائهم. 

وقال عل 18 : يجج لهم نارء فيقال لهم : أدحُلوهاء فإن دخلوها كانت عليهم برد 
وسلاماء وان ابوا قال الله عروجل لهم: هو ذا نا قد أمرتُكم فعصيتموني. فیأمر اللّه 
عرّوجل بهم إلى النار. ؟ 

وفي رواية حريز عن زرارة. عن أبي جعفرطية قال: «إذا كان يوم القيمة احتج اللّه 
عرّوجلٌ على سبعة: على الطفل, والذي مات بين اللَبيينَء والنسيخ الكبير الذي أدرك 
النبی باو وهو لایعقل, والأبله. والمجنون الذي لايعقل» والأصمّ. والأبكم» کل واحد 
منهم يحتج على اللّه عرّوجل. قال: فيبعث الله عروجل إليهم رسولاً فيؤجج لهم نار 
۳ لايحضره الفقيه ٠٠/۳‏ و في لفظه: واتبعتهم ذريتهم... ذريتهم فألحق ال 
۲ من لایحضره الفقیه 4٩۰/۲‏ 


۳ من لابحضره الفقیه .٩۱/۳‏ 
٤‏ من لایحضوه الفقیه 1٩۲/۳‏ : (غلام لم درك الحنت: لم جر عليه القلم). 


۲۹۹ منهج الرشاد ‏ المجلد الثالث 


فیقول: إِنّ ربكم يأمركم أن نبوا فیهاء فمن وثب فیها كانت عليه بردا وسلاماء ومن عصی 
ل اک ".انتهی. 

وأقول: وانت بعد تدبّرك فيما نقلنا من الآبات والأخبار يظهر لك بيان اصتاف الاس 
وبيان أحوالهم فى القيامة. 

اما بيان الأحوال فظاهر, حيث ان تلك الآيات والأخبار المنقولة على حالة كل 
صنف من تلك الأصناف المذکورة. وإنّ مآلهم ومرجعهم يوم القيمة إلى ماذا؟ وإن كانت 
حالاتهم ولاسيّما حالات اهل الوعد والوعيد. من أهل الجنّة والنّار ودرجانهم ودركاثهم 
مه وة راث يدي اتنا ررك موا دهم كنا ال عليه انت اغا شوت قا 

ااا الأصنافء فلانٌ ما نقلنا من حد يتَى حمزة بن ع الطبا, ر یدل على أن جميع 
الناس على ستّة أصناف: صتفان منها أهل الوعد والوعيد م e‏ والنار. والأصناف 
الأربعة الباقية هم الباقية من الناس كما فصله ل في ذينك الحدیئین. والحديث الثاني 
منهما يدل على أنّ تلك الاصناف السئّة باجمعهم توول باعتبار الى ثلاثة أصناف: أهل 
الايمان واهل الک اللذین هما انق اضحات الجنّة والنار, وأهل الضلال الذين بنقسمون 
إلى تلك الأصناف الأربعة الباقية. وكأنّ مناه واللّه أعلم -علی أنّ بين الایمان والکفر 
منزلة ومرتبة كما هو رأي بعص المتکلمین. ودل عليه حدیثا زرارة وحديث عمر بن أبان. 

وتلك المرتبة المتوسّطة تسمّى بالضلال, حيث إنّ أهل هذه المرتبة لايستطيعون 
حيلة إلى الکفر ولايهتدون سبيلاً إلى الاریمان, فلیسوا بالمؤمنين ولا بالکافرین, بل هم 
من أهل الضلال. إذ لم يهتدوا سبيلاً إلى الایمان. وعدم الاهتداء إليه ضّلال. وهذا كأنّه 
ميني على أنّ معنى الایمان هو التّصديق بالقلب. والإقرار باللّسان جميعاً كما عرّفه به 
بعض المحقّقين وقال: إنه لا يكفي التصديق بالقلب وحده لقوله تعالى: رجخدوا بها 
وأسَیِتنها آنفشهم» ' حيث سماهم الله تعالى جاحدين أي کافرین, مع إثبات التصديق 
القلبيّ لهم. وكذا لا يكفي الاقرار باللان وحده, لقوله تعالى «قالت الأعرابٌ آمنّا قل لم 


١-من‏ لايحضره الفقيه ۶۳ .:٩۲‏ 
۲ اللمل (۱۳۷: ۱۶ . 


بیان أصناف الئاس و بیان أحوالهم ۳۷ 
منوا ولکن قولوا أسلمنا) ' ولفوله تعالی: «ومن الناس من یقول آمنًا بالله وباليو م الاخر وما 
مُم بِمومنین " حیث اه تعالی في هاتين الآيتين أثبت لهم الاقرار باللسان, ونفی عنهم 
الإيمان, فائه 0 هذا التقد یر -أي أن يكون معنی الایمان هو مجموع التصدیق بالقلب 
والإقرار باللسان ‏ يظهر کون أهل تلك المنزلة غير مؤمنين. وكذا هو مبنيّ على أن يكون 
معنى الكفر المقابل للایمان أمراً وجوديّاً مضاداً للإيمان هو التكذيب. 

فاته على هذا التقدير بظهر کون أهل تلك المنزلة غير کار أيضاً. لا أن يكون معناه 
أمرأعدميّاً هو عدم الابمان عمّا ین شأنه ذلك كما عرّفه به بعض المتکلمین, فاه على هذا 
التقدير يصدق على كثير من الأصناف الأربعة الذين هم أهل تلك المنزلة اسم الكافر, 
والحال انه ز نفي عنهم في تلك الأحاديث المذكورة اسم الكافر. 

وبالجملة, فهذه الأصناف الثلائة التي توول إليها تلك الأصناف السنّة كما ذکر في 

ذلك الحدیت, ليست هي تلك الأصناف الشلاثة المذكورة في تلك الآبات الشلاثة 

المتقدّمة. بل المذكور في تلك الآيات إِنْما هو بیان صنفين من تلك الأصناف السمّة أو 
الثلاثة. وذانك الصنفار ن ما هما أهل الوعد وألوعيد من أهل الجنّة والنّار. وقد قسّما إلى 
الأزواج الثلائة والأصناف الثلائة أيضاً أي أله قسّم صنف المؤمنين إلى صنفین» ما في 
الآية الأولى فقد سما إلى السابقين وأصحاب الميمنة وأصحاب المشامة 

وأمّا في الآية الثانية فإلى المقرّبين وأصحاب اليمين والمكذّبين الضالین. وأمًا في 
الآية الثالئة فإلى السابق بالخيرات والظالم لنفسه, والمقتصد. بناء على أن يكون الضميرٌ 
في قوله تعالی: «فينهم ظالمٌ لنفسه» راجعاً إلى قوله: «عبادنا», أو إلى قوله: «الذين 
اصطنینا». وأريد نهم مطلق أمة محمد تلفق . 

وأمًا الحد یت المروی عن الصادق ‏ فى تفسیر الآية. فهو إن کان مبناه على إرجاع 
الضمير إلى أحد المذكورينء لکن مع بیان ۳ تلك الأصناف الثلائة من جملة ذريّة 
محمد يم وأهل بیته, فهذا برجع إلى السابق أيضاً. حيث ان فيه أيضاً تقسیما لمطلق 


34 :)15( الحجرات‎ ١ 
.۸ :)۲( ے البقر:‎ ۲ 


۳۹۸ منهج الرشاد - المجلد الثالث 
المؤمنين والكافرين إلى تلك الاصناف الثلاثة مع بیان معنی تلك الاصناف فى آل محمّد 
بحيث یشمل المعصومین منهم وغير المعصو مین 

ون كان مبناه على إرجاع الضمير إلى «الذين اصطفینا» وارادة خصوص آل 
محمد اة منهم. فهو يكون تقسیماً لخصوصهم إلى تلك الأصناف الثلاثة وبیان معناها 


نوي لا تقسیمً لمطاق المزمنینوالکافر ین 
55 6 ر ¢ ۶ > 
وبالجملة. فالمستفاد من تلك الآبات الثلاث. أ ي ان وین مطلقاً والابة 


الأولى هم ا بون في الآية الثانية, الا بالخير ات في الآية الثالثة. 

وكذا المراد بأصحاب الميمئة في الآية الأولى على کل معنى من المعاني التي ذكرها 
المفسرون لهم أصحاب اليمين في الآية الثانية, ا ۱ 

وکذا المراد بأصحاب المشأمة في الآبة الاولی بای ES‏ بهم - المکذبون 
الضالّون في الآآبة الثانية, وانظالم لنفسه في الآية الثالثة. 

وکذلك المستفاد من حديث أصبغ 5 با قن امال فيو ا دن ا السابقية 
هم الأنبياء مُرسلين وغير مرسلین, وأنّ اصحاب الميمنة هم المومنون حقاء وأنّ أصحاب 
المشامة هم اليهود والنصارى. أله تفسير لما ذکر فى الآبات الثلاث, حيث بظهر منه أن" 
السابقين المقرّبين الذين هم السابقون في الخيرات هم | الذزين يكونون ستبوعین في 
الخيرات والتبق إليها وأتّهم هم الأنبياء مُرسَلِين أو غير مرسلين. بل الأوصياء أيضاً في 
كل أمة فام أيضاً متبوعون بالقياسٍ ات اة وان أصحات الميطة و تات 
اليمين والمقتصد ين هم المؤمنون سا الذين كانوا تابعين للأثبياء والأوصياء نج فيا 
جاؤوا به مطيعين لهم. وأ أصحاب المشأمة والمکذبین لمتبوعيهم والضائين عن الصراط 
السّويّ غير المطيعين لهم فيما أمروا به ونّهوا عنه. هم اليهود والنصارى. حیث ایهم كانوا 
كذلك. وكأن ذكر خصوص اليهود والتصاری على سبيل المثال. والجُراد مطلق المکذّبین 
الضالين, سواء كانوا هم اليهود والنصارى أم غيرهم. وسواء کانوا من أمّة محمد تة أم 
قن امه موسى و شی تل ا و عا اسان اعد الات لتاق 


بیان صناف الناس و بیان أحوالهم ۳2۹ 


وحیث عرفت ذلك. ظهر لك بیان تقسیم أهل الوعد والوعید من أهل الجنّة والنار إلى 
تلك الا زواج الثلائة والأصناف الثلاثة, وبیان المراد من تلك الأصناف. 

وظهر لك أن ما ذکره صاحب الکشّاف بقوله: «وقیل الناس ثلاثةء فرجل ابتکر 
الخير» الخ يُمكن حَْلّه على ما ذكر, حیث ابّه يمكن أن يُحمل الوّجل الذي ابتکر الخیر 
في حدائة سنّه لع داوم عليه حتّی خرج من الدّنيا على من كان معصوماً من الذنوب. ولا 
خفاء في أنه هو النَبيَ أو وصيّه السابق إلى الخيرات والی ما دعاه اللّه تعالى المقرّب عنده 
تعالی وكذا يمكن أن يحمل الرجل الذي ابتکر عمره بالذنب وطول الففلة. ثم تراجع 
بتوبة على الذي آمن بنبیّه وبوصی نبّه إلا أنه عمل عملاً غير صالح لغفلته ولما دعاه إليه 
هواه» ثم أدركته التوبة وخرج بذلك عن الضّلال ككثير من آمم الأنبياء 4ة وأن يُحمل 
الرجل الذي ابتكر الشرّ في حدائة سلّه ثم لم يزل عليه حتّی خرج من الدتيا على الذي 
كان مکدبا لب ووصي نبه. ضالاً عن طريق الهدى حتّى خرج من الدنیا. 

وكذلك يمكن أن يُحمل على ما ذكر ما يظهر من كلام بعضهم في وجه تقسيم أهل 
الجنّة واتار إلى تلك الأزواج الثلاثة. حيث قال: ان الإنسان إِمّا كامل فى علمه وعمله 
جمیعا فهو السّابق المقزب. ولا كامل في أحدهما ناقص في الآخر فهو من أصحاب 
الیمین, ولا ناقص في کلیهما جميعاً فهو من أصحاب الشمال. إلا أله ينبغي حَمْلٌ كمال 
العلم أو العمل ۳۹ اليمين على ما كان أدوّن من كمال العلم أو العمل للمقربين. وهذا 
الذي ذكرناه نما هو بیان تقسیم أهل الجنّة والثّار إلى الاقسام الثلائة. 

وأمّا بيان تقسيم غيرهم إلى الأقسام الأربعة الباقية, فیظهر معا ذكرنا من الأحاديث 
الدالة عليه مع تعريف كلّ صنف منها. فلا نطيل الكلام بشرحه. 

مه لبعض الفضلاء المعاصرین ' کلام في ذكر أصناف الأمم وتفصيل عواقب 
أحوالهم. لابأس بنقله. 

قال: اعلم أن الاس اولا قسمان: 


١‏ هو انمیررا حسن القمّی رحمه الله منه. هو اين الفباض اللاهيجىٌ وصاحب شمع اليقين والمدفون يقم المقدسة. 


۳۷۰ منهج الرشاد ‏ المجلد الثالث 


أحدهما من له صحَة ما من العقل والتميبز. حيث يميّز تمبیزا ما بين الحَسَن والفبیح, 
ويعلم الخیر من انشر ويفرّق بين نت والذم. وبدرك النواب والعقاب. فهؤلاء اصحاب 
التکالیف العقليّة والشرعيّة وما يترتّب علیها من المدائح والمذامٌ والمثوبات والعقوبات. 
وإن اختلفت درجاتهم في العواقب حسب اختلافهم في المراتب 

وثانيهما من لا يفرّق بين الخير والشرٌء ولا يعرف البرّ من الهرٌء كالأطفال والمجانين 
والبُلّه. فهم مثل سائر أنواع الحيوان إن فعلوا خيراً فباتفاق أو تأديب. وان انتّهوا من شه 
فببخت أو ترهيب. ليس لهم همّة إلا ما استدعته قواهم الحيوانيّة, ولا وجهة إلا ما اقتضته 
طبائعهم الجسمائيّة من الما كل والمشارب والملاهي والملاعب. فقد سقط التكليف عن 
هؤلاء لقوم. ولا ينبغي لهم مد ولا لوم وهم بُستون بالمستضعفين. 

فامًا المكلفون. فینقسمون اوّلا ازواجا ثلاثة: السّابقون؛ واصحاب اليمين: وأصحاب 
الشمال. لانهم إن آمنوا باللّه وحده لا شريك له وبأنبيائه وخلفائه ا ومع هذا هم من 
أهل العقول الشريفة والأفهام المنيفة, وقد حصّلوا طرفاً من العلوم الحقّة وتحصّلوا لطائفة 
من المعارف اليقينيّة: كل على قدر ما في إمكانه ويليق بشأنه. ومع هذا قد تجمّلوا بمکارم 
الأخلاق الجميلة. وتحلوا بحلی الأفعال لبیلة, وتزینوا بزي التقوى من انمعاصي 
والخصال الرّذيلة. بحيث قد خلصوا من آثار الطبيعة بالكليّة, فأولئك المقرّبون السّابقون 
إلى أعلى درجات الجنّة. المكرّمون من اللّه تعالى بالرّوح والرّضوان. 

وان امنوا وأحسنوا وتجمّلوا بالأعمال الصّالحة الفاضلة, وتخلّقوا بمحاسن الأخلاق 
العادلة المتوسطة بين الاطراف. اللائقة بجمال الأشراف إلا أنهم لم يبلغوا في العقل 
والعمل درجات الأوّلين, فأولنك أصحاب اليمين. 

وان كفروا وأنكروا وجحدوا وألحدوا وأشربوا في قلوبهم حب الدنيا واتخذوا إلههم 
متابعة الهوى. وركبوا في مهوى الجهالة. وتاهوا في بيداء الضّلالة. وأخلدوا في مصارع 
الدّناءة والسفال, فاولئك أصحاب الشّمال. 

فهؤلاء أصول الأزواج. ثم يمتزج هذه بعضها مع بعض, فيحصل أزواج أخرى. وذلك 
أن الذين آمنوا وأصلحوا قد يكون منهم عدول في العلم والعمل عن حدود الأوساط. لا 
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بتفريط أو افراط. فان كان ذلك على وجه مكابرة لأمر الله تعالی وجحود للحق فهؤلاء 
ُلحقون بالكافرين. لامتناع اجتماع الاذعان بالشیء والجحود له. ون لم يكن على وجه 
المكابرة والجحود. بل إِنْما هو من غلبة نفسه الأمّارة بالسوء وسلطان الشيطان الرجیم. 
فإن غلبت حسناتهم سيّئاتهم, بان تکون أكثر منها وأفضل فتستولي علبها وتضمحل هى 
فيها متها وأبطلتها. لا الحسنات يُذهِين السیتات. أو بان ترکواالسینات بسعد ذلك 
وذكروا الله فاستغفروا لنوبهم ولم يُصرّوا على ما فعلوا. فأولئك يُبِدّل الآّهُ سيعاتهم 
حساك لان التوبة والانابة تنفُرٌ منها وفرار وتباعد. وقد تقدم -فیما تقدّم أن البعد من 
أحد المتقابلین. لایکون إلا بالقرب من الآخرء فمن هجر من الشَّيطان والعصيان والنیران, 
فقد تقرّب إلى الرحمن والرضوان والجنان. فهذان الفریقان يُلحقان بالمؤمنين المخلصين. 

أو بان اعترفوا بذنوبهم واستحيّوا من اللّه تعالى لتقصيرهم. وإن لم یکونوا تابوا بعد 
فهؤلاء أيضاً قريب من السّابقين. عسى اللّه أن يتوب عليهم إن الله غفور رحيم ان 
الاعتراف بالذّنب والحياء لايكون الا عن ندامة وأسف. فلا يبعد أن يقوم مقام التوبة. 

وإن غلبت سيئائهم حسناتهم بأحد الوجوه الثلاثة. فهؤلاء مرجون لأمر الله انا 
يعذّبهم, إن کان إيمائهم في غاية الضّعف, بحيث تتأئّر نفوشهم من کل سيّئة وتهوى إليها 
وتلصق بهاء كالثوب الخشن الذي بسرع إليه الدَرّن, وینفذ فيه الوسخ فیتقذر پرا 

أو كان إيمانهم 0 إلا نهم أصرّوا على السيّئات فرسخت بهم واشتد ُصوقها بهم» 
كمرآة صقيلة وقعت في طين مدّة طويلة, فصدأت جداء فهذان - لا محالة -محتاجان إلى 
تطهير شديد ومبالغة فى التغسيل والتصقيل بقدر الرسوخ, وشدة اللصوق, وامّا يتوب 
علیهم إن لم يكن الضعف ولا الرسوخ بتلك المرتبة,فیظهر بأدنی عناية في الفسل 
والمسح. 

وبالجملة, فهؤلاء ینجون آخراً لا محالةء وإن تعذبوا مدّة فيلحقون بالذّين غلبت 
حسنائهم لأنّ أصل الإيمان حسنة تغلب کل سيّئة, لأنّ الاعتقاد يتعلّق بجوهر الرّوح 
والقلب. والأخلاق والأفعال أشياء تلحق من خارج. 

ويلحق بالمرجئين قوم من أهل العقول وحَّدوا الله وخلعوا عبادة من بُعبّد من دونه 
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لکنهم في النبوّة أو في شيء من سائر الاصول على شك لايُنكرونه فیکونوا كافرين» 
ولايُذعنوا له فیکونوا مزمنین. انا بسبب شبهة عرضتهم, كأكثر عوام المخالفين 
وضعفائهم. وما لأنّ الدّعوة لم تبلفهم کقوم في أقاصي البلاد. أو بلغتهم لكتهم لیسوا من 
أولي الألباب المستقلة في انهُدى. ولا يستطيعون الخروج إلى من يميّز لهم الحقّ من 
الرّدي. کأکثر نسائهه وقصراهم. 

فهؤلاء إن کانوا بحيث لو أزيل عنهم الشّبهة ووصلوا إلى الحقّ آمنو' به فهم ممن 
يدركهم النجاة ويكونون مع المؤمنين. ون كانوأ حينئذ جحدوا الحق وأنكروه. فممّن 
تخلّد في السجن. وهؤلاء من حيث إيهام مآلهم بلحقون بالمزمنین, ومن حيث ضعف 
ی ا 

وبقرب من حال هؤلاء حال كثير من أهل الکفر والضّلال أيضاًء الذين وان كانوا 
بالفعل مُنكرين. الا أن ذلك ليس بعناد و لهم وجُحود في قلوبهم. بل اما هو لاقتدانهم 
بقومهم وآبائهم والتباس الحق عليهم. وضعفهم او ضعف عقولهم من الاجتهاد فى بلوغه. 
فا مه ایشا قرف نف بدا بميّز الله الخبیث من الطيّب. 

وإن تساوت حسناتهم وا فهم أصحاب الأعراف. وهو الْسّور الذي بين الجنّة 
والنار. باطنه فيه الرحمة وظاهره من قله العذاب. فأوّلاً بترجح لهم أحد الطرفین فلا 
محالة يترجّحون في الحدّ المشترك بینهما حى إن حصل لأحدهما رجحان من عفو 
واا ا ا بلحقون املد 

وأمّا غير المکلفین المُستضعفين من الرجال والنساء والوُلدان فهؤلاء أيضاً إن کانوا 
بحيث لو قوّوا وبلغوا التكليف آمنوا وأطاعوا, فلهم في عالم البرزخ المتوسّط بين هذه 
النشأة الدئيا الخسيسة والنشأة العليا انعقليّة ترقیات فى العقل والفهم كترقى الصبيان في 
ذلك بحسب ترقّيهم في آبدانهم ونم أجسامهم یوما فيوماً. ون لم يبلغوا بعد حد عقول 
الرجال واكتساب العّلوم. حتّی إذا كانت القيامة. وامتاز الأخيار من الأشرا ار. التحقوا في 
الجنّة بعشيرتهم و آبائهم من الأبرار. وإن لم يكونوا يؤمنون بعد ذلك أيضاً. فيُلحقون 
لامحالة بأشباههم ون لم يُشاركوهم في عذابهم. 
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وورد في الأخبار عن اهل البيت الأخيار صلوات اللّه عليهم اختلاف في أحوال 
هؤلاء. ليس هنا مقام ذكرها. ولعلها تؤول إلى هذا» انتهى کلامه . 

وأقول: لايخفى عليك أَنّ هذا الفاضل. وإن بذل مجهوده في تفصيل أصناف الأمم 
وحصرها وبيان حال کل قسم وصنف. إلا أن في بعض ما ذكره تألا ونظراً.كما يظهر ذلك 

تناكل ونظر في الأخبار الواردة في هذا المطلب. واللّه أعلم بحقيقة الحال, وإليه 
المرجع والمال. 


فى بیان خلود أهل الجنّة فى الجنّة وأهل التّار فى الثار 


نم إِنّه لايخفى عليك أله قد ورد في الشرع آيات كثيرة وأخبار عديدة دالة على 
خلود أهل الجِنَّة فى الجنّة وأنّ الجنّة ولذاتها وخيراتها دائمة بأهلهاء وكذا على خلود أهل 
المسلمين في الأوّلء وان وقع الخلاف بينهم في الثّاني. 

قال المحقّق الطوسيئ ل فى التجريد: «والكافر مخلّد. وعذاب صاحب الكبيرة 
منقطع لاستحقاق التواب بإيمانه ولقبحه عند العقلاء. والسمعيّات متأوّلة. ودوام العقاب 
مختص بالكافر» ١‏ 

وقال الشارح القوشجی في شرحه: «انّفق المسلمون على أنّ عذاب الكفار 
المعاند ين دائم لابنقطم, والكافر المبالغ فى الاجتهاد الذي لم يصل إلى المطلوب. ذهب 
الجاحظ والعنبري أنه معذورء لقوله تعالى: «وما جَعَل عَلَيكُمٍ في الذّين يِن حَرَج4 ' ولا 
تعذ يبه مع بذله الجهد والطّاقة من غير تقصير قبیح عقلاً. 

وذهب الباقون إلى أنه غير معذور, وادّعوا الإجماع عليه قبل ظهور المخالفین. قالوا: 
کار عهد النبي يليت الذين قُتلوا وحُكم بخلودهم في النار. لم يكونوا عن آخرين 


١‏ شرح التجريد للفوشجي ۲۱7 وفي لفظه :... وعقاب صاحب.... 
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معاندین. بل منهم من اعتقد الکفر مع بذل المجهود. ومنهم من بقي على الاك بعد فرع 
الوسع. , وختم اللّه على قلوبهم ولم پشرح صدوزّهم للاسلام. فلم بهندوا إلى حقيقته. 

ولم يُنقل عن أحد قبل المخالفین هذا الفرق الذي ذکره الجاحظ والعنبری. وقوله 
تعالی: وما جَمَل علیکم فى الدّين من َرَج خطاب إلى أهل اندین لا إلى الخارجین من 
الدین. 

وکذلك أطفال المشرکین [عند الأكثرين] لدخلوهم في انعمومات. ولما روي من 
الي ولي قال: هم في النّار. حين سألته خديجة رضي الله عنها عن حالهم. 

وقالت المعتزلة وبعض الأشاعرة: لايعذبون» بل هم خدم أهل الجنّة. روي فى 
الحديث: وان تعذيب من لاجرم له ظلم. 

ا ا و سا ای 
a‏ بنقطع» واختاره المصتّف. واحتج عليه: «بأنَّ صاحب 
الكبيرة یستحق الثواب بایمانه. لقوله تعالی: فمن يَعْمَل مثقال ذَرَة خیراً یه ولا شك أنّ 
الایمان أعظم أعمال الخير. فان استحق العقاب بالمعصية, فإمًا أن یعدم الشواب على 
العقاب, وهو باطل بالاثفاق, أو بالعكس وهو المطلوب. وبأنه لو لم ينقطع عدابه يلزم نه 
إذا عبد اللّه مُكدّفٌ مدّة عمره ثم عمل كبيرة في آخر عمره لاينقطع عذابه وهو قبيح عقلاً 
والسمعیّات ا اع ی ی و و 
تعالی: ون يَعْصٍ الله ورسوله فإنّ له نار جهنم خالدين فيها» ۲ ٠‏ ومن یقثل مُؤْمناً مُتعمّد 
تا فيها» ۳ «ومن ی الله ورسوله ويُتَعَدٌ خدوده يُدخْله ناراً خالداً فيها» ؛ 
متأولة, إمّا بت بتخصیص العمومات بالکثار, أو بحمل الخلود على المكث الطویل. 

وأمًا قولهم ا الثواب والعقاب ينبغي أن يكونا دائمين لما تقدّم, نان ار ا 


١-الرلزلة :)4٩(‏ ۷ 
۲ الجن (4۷۲: ۲۳. 
۲-النساء (£): ٩۳‏ 
£ - النساء (غ) : ع۱. 
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العقاب دوام عقاب الكقّار, فمسلم» ولا فممنوع»' انتهى كلامه. 


فى ذكر وجوه من التوهم على عدم إمكان الخلود 
۱ ولسنا نحن في هذا المقام بصدد تحقيق هذا الخلاف, بل بصدد تحقيق أن الخلود في 
شأن من حُكم بخلوده في الجنّة أو في الّار هل هو ممکن أم لا؟ وعلی تقدير الامکان 
فالشنت الفوعت له با هر ؟ والحكمة والمصلحة فيه ما هى؟ إذ قد یتوهم أن الخلود أمر 
غير ممکن بالذات, لاه پستدعي زمانا غير متنا وه الزمان الغير المتناهي غير 
ممكن. حیث إن البرهان الذي يُبطل وجود غير المتناهي مطلقا کبرهان التطبیق - يُبطل 
وجود الزمان الغير المتناهی أيضاً. ۱ 

وبيان ذلك أله قد تقر في محلّه أن الحكماء وإن قالوا بأ برهان التطبيق اّما يجري 
في امتناع لاتناهي الأمور الموجودة معا المترتبة في الوجود لامكان التطبيق فيهاء ولا 
يجري فى غير ذلك. فلذا قالوا بجواز لا تناهي الأمور التي توجد معا لكن لا ترتيب بينها 
کالتفوس الناطقة, وكذا بجواز لا تناهى الأمور المتعاقبة المترتبة فى الوجود الغير 
المجتمعة في الوجود کالحرکات الفلكيّة والأزمنة المنتزعة منهاء بناء على عدم إمكان 
جريان برهان التطبيق في هذين القسمّين بزعمهم. ولذا قالوا بلا تناهی النفوس الناطقة, 
وكذا بقدم العالم زمانا. إلا أنّ المتكلّمين مُجمعون على استحالة لا تناهي الأمور المجتمعة 
فى الوجود المترثّبة فيه. وكذا على استحالة لا تناهي القسمین أيضاًء بناء على إمكان 
التطبيق فيهما أيضاً ولو على سبيل الإجمال والوجه العقليّ الکلی. فلذا قالوا بامتناع القدم 
الزمانی. 

فعلی مذهبهم - وهو الحق كما تقرّر فى موضعه فکما یبطل وجود الزمسان الفير 
المتناهى في جانب الازل, كذلك يبطل 5 في جانب الأبد. فمن أين یمکن الخلود 
الموقوف على وجود الزمان الغير المتناهي في طرف الأيد؟ 


نت س ما مم 
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وكذلك قد يتوهم أنّ الخلود فى آلنار لا سبب له, ودوام العقاب والعذاب واستزادتهما 
إلى ما لا نهاية له لا حكمة فيه ولا مصلحة, فإنّ العذاب والعقاب لا یکون الا قسریا 
والقسر لا يدوم على طبيعة, فإِنٌ لکل موجود غاية لاد أن يصل البها وقتأً ماء مع أن 
الرحمة الإلْهيّة وَسِعت کل شيء. كما قال جل وعلا: (غذابي أُصيبٌُ به من أشا قرحنتي 
وَ'سعَثُ کل شيم فسأكتّبها للّذين يتقو ويُوْتون الزكاة والذين هم بآياتّنا يُؤمِئون» ' ومع أن 
الباري جل ثناؤه كما أنه لاينفعه الطاعة ولا يضرّه السعصية, كذلك لا يضرّه الشواب 
ولاينفعه العقاب. ومع أنّ العقاب الدائمی لا منفعة فيه لأحد ولا خير. بل هو شرٌ محض. 
وهو لا يمكن أن يصدر عن الخير المحض والجواد المطلق والفيّاض على الاطلاق. وهذا 
التوهم عند كثير ممّن یدٌعون الكشف قد صار قويّاً بحيث كان منشتا لكُدولهم عن ظاهر 
الشرع المبين, التاطق بخلود أهل الثّار في التار ودوام عذابهم وعقابهم. فقال بعضهم: ان 
الكفّار وإن كانوا خالدين في انار إلا آنْ عذابهم وعقابهم منقطع. كما بقل عن بعض 
المكاشفين ' منهم أنه قال: «یدخل أهل الداريّن فيهما: السعداء بفضل الله وأهل النار 
بعدل اللّه وينزلون فيهما بالأعمال. ویخلدون فيهما بالنّيّات. فيأخذ الألم جزاء العقوبة 
موازياً لمدّة العمر في الشّرك فى الدنيا. فإذا فرغ الأمد جعل لهم نعيم في الدار التي 
يخلدون فيها. بحيث هم لو دخلوا الجنّة تألموا لعدم موافقة الطبع الذي جُبلوا عليه فهم 
يلتذّون بما هم فيه من نار وزمهربر وما فيها من لذع الحيّات والعقارب كما پلتذ أهل 
الجنّة بالظلال والنّور ولثم الحسان من الحورء لأنّ طباعهم يقتضي ذلك. ألا ترى الجُعل 
على طبیعته يتضرّر بریح الورد و یلتذ بالمُنتن, والمحرور من الانسان ال بريح المسك. 
فاللدّات تابعة للملائم والالام لفوته. 

ويُنقل عن بعضهم أنه جعل ذلك العذاب ماخوذا من العذب. أي العذب من الطعام 
والشراب الذي معناه لغ کل مستساغ. 

وقال بعضهم بخروج أهل الّار عن انار وانقطاع عذابهم جمیعاء كما ینقل عن 


سس س س 


۱۵۰ :)۷( الأعراف‎ ١ 
؟ هو این الربی في الفتوحات. وقصوص الحكم.‎ 
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صاحب الفتوحات المكيّة ' أنه تقل عن بعض آهل الکشف. اه قال: هم یخرجون إلى 
الجنّة حى لایبقی في انار أحد من الناس البّة. وتبقی أبوابها تصطفق, وينبت في قعرها 
الجرجيرء و بخلق الله لها أهلاً يملأوها. 

وقال بعضهم ما بحتمل القولین: أي القول الاوّل أو الثاني. كما بنقل عن القيصريّ انه 
قال في شرحه للفصوص: «واعلّم أنَّ من اكتحلت عيئُه بنور الحقّ يعلم أن العالّم بأسره 
عباد الله. وليس لهم وجود وصفة وفعل الا باللّه وخوله وقوّته, وکلهم ممحتاجون إلى 
رحمته وهو الرحمن الرحیم. ومن شأن م من هو موصوف بهده الصّفات أن ل يعذّب أحداً 
عذاباً أبدأء ولیس ذلك انمقدار من العذاب أيضاًء إلا لأجل إيصالهم إلى کمالهم المقدّر لهم 
كما بُذاب الذهب والفضّة بالنار لاجل الخلاص ممّا يكدّره وینفض غباره. فهو يتضمّن 
لعين اللطف كما قیل: 

وتعذییکم عذب وشخطکم رضي # وقطعْکهٌ صل وجوژکم عَدل " انتهی. 

نك حيث عرفت ما ذکرناه ظهر لك أنّ هاهنا توهُمین ينبغي رفعهما حتّی يضح 
اة 


فى رفع تلك الوجوه من التوهم 

فتفول: نا بيان رفع التوهم ال منهماء هوك قد سمعت غير مرّة فيما نون عليك 
سابقاً أنه كما أن مكان الآخرة ليس من جنس مكان الدنياء كذلك زمانها ليس من جنس 
زمان الدنياء كما قال الله تعالى: «وإنّ يَوماً عند ربّك كألفٍ سنة ممّا تَعُدُون " وقال: في 
يوم كان یقداژه خمسین أل سنه * فلا امتناع في أن يكون غير مُتناو. إذ ليس بعلم أنه 
يمكن فيه التطبيق والتضایف والمسامتة والتزاحم ونحو ذلك, حتّی يمكن إجراء براهين 


١‏ وهو الشيخ محى الدين بن العربيّ فى الفتوحات المكيّة ۱۷۸/۲ - ۱۷۹,ط بولاق. 
؟ ‏ شرح القيصرئ على فصوص الحكم /1117. ط طهران. 
۳ -الحج (۲۲): £۷ 
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ایطال عدم التناهي فيه كما في زمان الدنياء سواء قلنا بجریانها في الأمور اه ده 
المتعاقبة غير المجتمعة أيضاً كما هو عند المتکلمین أو لم نقل به فيها كما هو عند 
الحكماء. وحيث أخبر المخبر الصادق بالخلود. وهو ممكن عند العقل كما ذكرنا وجب 
التصديق به. 

ما بیان رفع التوهّم الثاني. فهو وان سبقت من إشارة إليه في الفصول والأبواب 
المتقدمة إلا أنا لا نبالى بإعادة الكلام فيه لزيادة التوضيح. فنقول: 

اعلم أو أن سبب خلود أه ل الجة في ال ودوام ترا ها اما هو دوام ما هو 
سبب لذلك. أي دوام ما اكتسبوا في الدّنيا من الاعتقادات الحقة والمعارف الإلهيّة والعلوم 
الربانيّة والایمان باللّه وملانکته ورُسُله وکتبه وبالیوم الآخر. وبالجملة: کل ما هو كمال 
للنفس الناطقة بحسب قوّتها النظريّة وکان راسخاً فيها. وکذا دوام ما اکتسبوا في الدّنيا من 
العلکات العادلة والأخلاق الفاضلة والهینات الجميلة. وبالجملة: کل ما هو كمال لها 
بحسب قوّنها العمليّة وکان مَلكة راسخة فيها. 

وبيان ذلك أن تلك العلوم والاعتقادات لما كانت كمالات للنّفس بذاتها ومن مقتضى 
ذاتها وجوهرها. وكانت راسخة فيهاء لم نفك عنها. وكانت باقية ببقاء النفس السی 
المفروض بقاژها بدا وكذلك تلك المَلّكات وان كانت بدنيّة وحاصلة للتّنس من جهة 
تکور الأفاعيل البدنية. إلا آنها أيضاً هيئة مناسبة لجوهر النّفس ملائمة لها غير غريبة عن 
ذاتها. فإذا كانت ملائمة لها و كانت مع ذلك راسخة فيها. ولم يكن هناك مضاد لها ولا 
سبب يُزيلها عن جوهر النّفس كما هو المفروض, كانت هي أيضاً دائمة بدوام النّفس 
لازمة لها باقية معها. ۱ 

واذاكانت تلك الاعتقادات والملكات الخالدة موجبة لحصول التّواب كما دل عليه 
الآيات والأخبار. فحيئئذ نقول: لو كان التواب عبارة عن تلك العلوم والاعتقادات الحمّة 
وعن تلك الهینات والملكات الفاضلة التي تصوّرت بصورة الثواب وتجسّمت بهاء كما هو 
على القول بتجسيم الأعمال والاعتقادات. وهو ظاهر كتير من الا پات والأخبار كما تقدّم 
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ذكرهاء فلا شك أنه یکون دائماً بدوام تلك العلوم والملکات لاه لازمة لها" وصورة لها 
غير منفكة عنهاء ويكون وجه الحكمة في دوامه أيضاً ظاهراً لاسترة به. 

ولوكان الثواب عبارة عن أمر مبتدیٰ من خارج وارد على المحسن روحه وبدنه كما 
هو ظاهر كثير من الابات والأخبار الآخر. فکذلك أيضاء لاه حيث كان الثواب فى مقابلة 
تلك الاعتقادات والملكات التي هی دائمة بدوام النفس باقية يبقائها. وجب فى الحكمة 
المتعالية الالهيّة أن يكون هو أيضاً دائماً كدو ام ما هو بأزائه؛ لأنّ السبب إذا كان دائاً 
وجب أن يكون مسبّبه أيضاً دائميّاً مئله. ولأنّه لو لم يكن كذلك لزم الظلم, تعالى الله عن 
ذلك. وأيضاً أنّ ذلك إيفاء بوعده. وخلف الوعد عليه تعالی قبيح عقلاً وشرعاً. 

ویدل على ما ذ کرنا آیات کثيرة. كقوله تعالى: 

(إنّ ال اشتری من المزمتین أنفسهم وأموالهم بأنّ لهم الجنّةَ يُقاتلون في سبیل الله 
فیقئلون ويُقتّلون وعداً عليه حقاً في التّورية والإنجيل والقرآن ومّن أوفئ بعهده من الله 
فاشتبشروا ببیعکم الّذى بِايَعتُم به وذلك هو القُوزُ العظيم» ". 

وكقوله تعالی: ون يحرج مِنْ بیته مُهاجراً إلى الله ورسوله لم یدرک الموت فقد وقع 
اجه على له وكان الله غَفُوراً رحيماً» ". 

وكقوله تعالی: إن الذين آمنوا وعَمِلوا الصالحاتِ يهديهم رئهم بایمانهم تسجری مسن 
تَحتِهم الأنهارٌ في جنّات میم » دعویْهم فيها سُبِحائّكَ اللهمٌ وتحيَتّهم فیها سلام وآخر 
دَعويْهم أن الحمدٌ لله رب العالمین4 * 

وكقوله تعالى: (للذين أحسنوا الحُسنى وزيادة ولايَرهَقُ جوفهم قر ولا ؤلة أولثك 
أصحابٌ الجَنّةَ هم فيها خالدرن4 *. 


١‏ لاه لازم لخ ل. 

.١١١:)9( -التوبة‎ ۲ 
,٠١١ (ع):‎ تلا٣‎ 
.۱۰-٩:)۱۰۱ -بونی‎ ۶ 
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إلى غير ذلك من الآيات والاخبار. 

والحاصل. أنه لما كان إيمان المؤمنين الرّاسخ في قلوبهم دائمياً وكذا ملكاتهم 
الفاضلة دائميّة. وجب أن ن یکون الاب الذي هو بأزاء ذلك دائميّاً مثله. وأنّهم حيث كان 
في نيّاتهم الراسخة في قلوبهم. هم لو أبقوا دائماً لبقوا على الايمان والعمل الصالح دائما؛ 
كان مقتضى الحكمة المتعالية إيصال الثواب إليهم دائما. 

وحيث علمت ذلك. فاعلم أن السبب في خلود أهل النار في النار ودوام عذابهم فيها 
انما هو دوام سبب ذلك أيضاًء حيث إِنّ ما اسو الذنيا بسوء اختيارهم من جهة 
قوّتهم النظريّة من الآراء الفاسدة والمقائد الباطلة الرا اسخة في نفوسهم, المستحكمة في 
قلوبهم. كالشرك والكفر باللّه وباليوم الآخر وبدسله وملائکته وكتبه. سواء كانت تلك 
الاعتقادات الراسخة بمحض العناد والجُحود مع يقينهم بخلافها كما هو في حق بعضهم. أو 
مستندة إلى تقليد آبائهم وأسلافهم وعلمائهم كما في حقّ بعض اخرين منهم. أو مستندة 
إلى ظنّ أو شبهة كما في بعض منهم. وكذا من جهة قوتهم العمليّة من العلکات الرذيلة 
والهيئات الرديّة و الأخلاق القبيحة الذميمة. مع تفاوت مراتبها فیهم اا کما نها سنت 
لدخولهم في النار وحصول العقاب لهم على ما دلت عليه الآيات والأخبار. كذلك هی 
لخلودها ودوامها سبب لخلودهم فى التار ودوام عذابهم وعقابهم. كما دلّت عليه الآبات 
والأخبار أيضاً. لأنّ دوم السبب يستلزم دوام المسيّب. 

مّا دوام تلك العقائد والآراء الباطلة, فبيانه ها لا كانت حاصلة للنفس بذاتها ومن 
داخل جوهرهاء كأنّها صورة لها وكانت راسخة فیهاء فهي لا تکون زائلة عنها بل تكون 
باقية ببقائها. 

وأمّا دوام تلك الملکات والهيئات الرّذيلةء فبيانه ها وان كانت حاصلة للنفس من 
خارج. أي من جهة تكدّر الأفاعيل البدنيّة. ومن شأنها أن تكون زائلة بزوال مبدثها 
القريب وهو البدن وأفاعيله. وكذا بمرور الدّهور إذا لم يكن يصل إليها مدد من جهة: الا 
نها لما كانت ملائمة لتلك العقائد التي رسخت في نفوسهم وتدرّنت هى بها مرتبطة بها 
كمال التبا ولا تک نره الخ هذه مه راا مها باس ده 
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لاستنباتها فیها وقیامها بها وبقانها معها ما دامت تلك النفوس باقية. فلذا تکون دائمة 
خالدة كدوام عقائدهم و ارائهم الباطلة. 

نعم لو كانت النّفس مستعدة لزوالها عنها کنفوس الفسّاق من المومنین الذين رسخت 
في نفوسهم الآراء الحمّة والعقائد الدَينيّة. ومع ذلك اکتسبوا الأخلاق الذميمة وفعلوا 
الأفعال القبيحة, حیث نها غريبة عن جواهر نفوسهم لعدم مناسبة تلك الملکات بتلك 
العقائد وعدم ار تباط بینهماء لربّما آمکن زوالها عنها. بمر الدهور, وکذا بالتصفية بمصقل 
العذاب والعقاب. فلذا ورد في الشرع الشّريف ما يدل على عدم خلود الفشاق من 
المؤمنين الموحّدين فى النار والعذاب, وعلى خروجهم منها ودخولهم في الجنة. وحكم 
به معظمٌ المسلمين ؛ لأنه إذا زالت تلك الهيئة التي هي سبب للعذاپ. ع ذلك كانت 
عقائدهم الحقة التي هي راسخة في نفوسهم ‏ وهي سبب للدخول في الجنّة - بأقية, 
فلاییقی شكٌ في أنْهم یکونون بعد الدخول في الثّار خارجین عنها إلى الجنّة. لکن على 
تفاوت مراتبهم وأحوالهم في ذنك. بخلاف ما إذا لم رل تلك الهيئة عن النفس, كما في 
نفوس الکفار الذين ليس فى نفوسهم استعداد لزوالها عنها. وليس هناك سبب يزيلها عنهاء 
فانهم خالدون في النار و في عذابها من جهتّين: إحداهما من جهة العقائد الباطلة 
المستحکمة في نفوسهم. والأخرى من جهة تلك المَلّكات والهيئات الراسخة في فلوبهم. 
وإن كان يختلف أحوالهم في العذاب باختلاف مراتبهم في تلك العقائد والقلکات 
والهيئات والأفعال. 

وبالجملة, فحيث كان في نيّاتهم الراسخة في قلوبهم آنهم لو بقوا إلى غير النهاية لبقوا 
على الشرك والكفر والعمل غير الصالح إلى غير النهاية, كانوا خالدين في النار. وکان 
عذابهم فيها إلى غير النهاية. 

وهذا الذي ذكرنا إِنّما هو بيان السبب في الخلود. 

واه بيان الحكمة فيه. فهو انا لو قلنا بأ العذاب هو صورة تلك العقائد والهيئات التي 
تصورت بتلك الصور كما هو على القول بتجسيم الأعمال والعقائد. فالحكمة في أصل 
العذاب وكذا في خلوده ظاهرة, حيث إنّ العذاپ هو لازم لها غير منفك عنهاء بل هو نفس 
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ما اکتسبوه من العقائد والهيئات ورسخت فى نفوسهم باقية ببقائها. 

وأمّا لوقلنا بورود العذاب عليهم من خارج. كما هو على القول الآخر, فكذلك أيضاً. 
لأنّ السبب اذا كان دائماً ولم يكن مسيّبه كذلك لخرج السبب عن السبييّة, وهو خلاف 
مقتضى الحكمة المتعالية. 

وأيضاً. لايخفى أن اللّه تعالى بعنايته الأزليّة وحكمته الكاملة التّامّة وبقضائه الأزليٌ 
قدّر تكليفاً فأمر العباد بالطاعة ونهاهم عن المعصية, لكونها لطفاً واجباً وكذا وَعَد 
بالتواب على الطاعة وأوعد بالعقاب على المعصية, لكونهما أيضاً لطفاً واجباً لأنّ فيهما 
ترغيباً للعباد في الطاعة وتزهيداً لهم عن المعصية. 

وكما أن الوفاء بالوعد أطف واجب والاخلال به قبيح.كذلك الوفاء بالوعيد حسن. اذ 
هو حقّه تعالى بالنسبة إلى العاصين, وفيه اظهار عدله تعالى. وخلاف مقتضى العدل 
خلاف مقتضى الحكمة المتعالية. 

نعم, إِنّه حيث كان حقّه تعالى على العاصین, جاز إسقاطه والعفو عنه. لكن بالنسبة 
إلى من كان مستحقاً للعفو والتفضّل. كالمؤمنين الذين يستحقون بإيمانهم إسقاط العقاب 
عنهم والتفضّل عليهم. ویستوجبون لذلك بالتوبة أو الشفاعة أو نحو ذلك. لكون السفو 
حسناً حمنئظ. 

اما بالنسبة إلى من لایستحق ذلك ولم يستوجبه. فالعفو منه وإسقاطه ليس بحسن 
بل هو خلاف مقتضى العدل. إذ نو عفا اللّه تعالى عن الكافرين الذين هم غير مستوجبين 
للعفو والتفضّل, وأسقط العقاب عنهم. إمّا بعدم إدخالهم فى الثّار أصلاً. أو بادخالهم فيها 
مدّة. ثم إخراجهم منها بعد ذلك وإدخالهم في الجيّة. لجاز أن يتمنّوا فى ال خرة ويقونوا: يا 
ليتنا كنا في الدنيا نزيد فى المعصية وفي اع والفاد والطغيان والعناد. إذ كان فيه مع 
قضاء وطرنا في اللذّات والشهوات التى فى المعاصى حصول ثواب فى الآخرة, ولجاز أن 
يتمتى المؤمنون أيضاً ويقولو : يا ليتنا كتا كافرين في الدنياء إذ كان جزاؤهم هذا انجزاء 
الذي للکافرین. فلم كنا تتعب أنفسنا بترك الشهوات واللدّات التى في المعاصي؟! 

واا يمكن أن يكون الحكمة في خلود الكقّار في النار وفي عدم انقطاع عذابهم 


بیان أصناف الغاس و بيان أحوالهم YAY‏ 


فيها أنّ في ذلك إكمال رحمة اللّه تعالى على المؤمنين وإتمام خلودهم في الراحة. إذ 
النعمة اّما يُعرف قدر‌ها ونال کنههاء اذا كان هناك ما یقابلها من العذاب والتقمة. وکل 
راحة اما تکون راحة كاملة إذا كانت هناك زحمة يُعرف مقدارها بالمقايسة إليها. ولذا 
يكون من أبواب الجنّة باب مفتوح إلى النار ليلاحظ هل الجنّة ما یکون فيه أهل النار, 
فیشکروا على ما يكونون عليه من الراحة والثوابء كما قال تعالى: «وإذا شرفت أبصاژهم 
تلقاء أصحاب النار قالوا ربّنا لا تجعلنا مع القوم الظالمين»'. 

وأيضاً يمكن أن يكون الحكمة فى ذلك؛ إخلاد سرور المؤمنين وإدامة فرحهم» حيث 
إنّ المؤمنين الذين هم أشدّاء على الکفار رُحَماء بينهم» كما هم يسرّون و يفرحون براحة 
أنفسهم و نعمة غيرهم من المؤمنين» كذلك يفرحون بعذاب الكافرين الذين هم أعداؤهم 
وأعداء اللّه تعالى, إذ الإيمان حق الاإيمان يقتضي ذلك. ولذا كان التولي ااال 
والتبّي عن أعدائه كلاهما واجبّين. 

وبالجملة. إن في ذلك سرورهم مع توبيخ منهم على الکفار» كما قال تعالى حکایة : 
«وئادى أصحاث الجنّة اصحاب الثّار أن قد وَجَدْنا ما وَعَدّنا ريّنا حقا فهل وَجَدتُم ما وَعَدَ ركم 
حمّاً قالوا َعم اَن مود بينهم آن من له على الظّالسين4 ', وقال تعالی: «ونادى أصحابُ 
التار أصحات الجنّة أن أفيضوا علينا من الماء أو معا رَرَقّكم الله قالوا ان الله حَدَمَهما على 
الكافرين» ۲ ولايخفى أنّ إكمال رحمة المؤمنين وإخلاد سرورهم من جملة الحكمة 
المتعالية. وأيّة حكمة أعظم منها وأعلى؟ 

وحيث عرقت ذلك. فاعلم: أنّ جميع ما ذكر في هذا التومّم الثاني, و عنما 
للذهاب إلى انقطاع عذاب الکفار في النارء مندفعة. 

یا ما ذكر من أنّ القسر لايدوم الخ. فبيان اندفاعه أله إذا كان العقاب هو لازم 
الأعمال والعقائد فلا قسر أصلاً حتّی يمكن أن يقال اه يدوم أو لايدوم ؛ وإذا كان العقاب 
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أمراً وارداً من خارج. فهو وإن كان قسراً. إلا آنا لا تلم تلك الْكلَيّة, بل القسر يمكن أن 
يدوم إذاكان سبیه دائماًكما في ما نحن فيه. 
تعم» إذا كان سببه منقطعاً يكون هو أيضاً متقطعاء وليس الحال هنا كذلك. 
وأمّا ما ذکر من أنّ الرحمة الإلهيّة وَسِعت کل شيء فهو كذلك, حيث إِنّ کل موجود 
من الموجودات. 0 وصامتها ومكلفها وغير مکلفها تعمّها نعمة الاإيجاد, وما يتبعها 
من إعطاء کل شيء خلقه وما حتاج هو إليه ويليق بحاله وشأنه. وهذا لا ينافي أن لكر 
عذابه المخصوص کعذاب الآخرة مخصوصاً بجمع کالکثار وأن : يكمون رحسمته 
المخصوصة كرحمة الآخرة مخصوصة بجمع كالمؤمنين» كما قال ا «عَذابي أصيب به 
من أشاء ورحمتی وست كلّ شىء فسأكدّبها للذين يتقون ويُؤتون الركوة والذين هم بآياتنا 
يُؤْمنون4 . 
وأا ما ذكر. من أن الباري جل شأنه كما أنه لاینفعه الطاعة ولا يضرّه المعصية, کذ لك 
لا یضده الو ات ولاینفعه العقاب, فهر ا نضا کذلك. الا أ العقاب والعذاب, و خلودهما هو 
مقتضی الحكمة المتعالية. كما عرفت. 
وأمّا ما ذكر من: «أنّ العقاب الدّائميَ لا منفعة فيه لأحدٍ ولا خير. بل هو شر محض 
ويمتنع صدوره عن الخير بالذات». فهو 1 
لا لالم كونه شرا بل هو خير. حى بالنسبة إلى المُعدَّبين أيضاً. 
كما قيل ": انه جعل الله تعالى النار وقاية لما هو أعظم منها وأشدٌّ فى حق المبتلی به 
وهو غضب الله تعالی, واه كما ان النار في النّشأَة الدنيويّة تُتَحَذ وقاية بعض رح ۳ 
الذي لاينفى إل بالکی, كذلك قد تخد في النّشأة الأخرويّة وقاية لغضب الله تعالى الذي 
يتب على الكفر والشرك وأمثالهما. 
وبالجملة. فيمكن أن يكون العذاب الأخروي طلاساً لحال العاصین ويا هم 
ایضا. 
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وعلى تقدير تسليم كونه شرا فإنّما هو شر بالفياس إلى الشّخص الب خاصّة لا 
مطلقاء إذ قد عرفت أنّ فيه مصلحة لحال المؤمنين وإكمال نعمتهم وإتمام سرورهم. فهو 
خير. وقد تقزر في الأصول الجكميّة أنّ وقوع الشر القليل لأجل الخير الكثير سائغ في 
الحكمة المتعالية. 

فان قلت: ئيس الأمر هنا كذلك. بل بالعكس. حيث ان المؤمنين قلیلون» والكافرين 
والمشركين والعاصين آکترون, بل لا نسبة لهم إليهم أصلاً 

قلث: على تقد ير التسليم» أن المؤمن الواحد يوازي عند اللّه تعالى مائة ألف کافر بل 
أكثر. فالمؤمنون وإن كانوا أقلّون عدداًء إلا هم أكثرون قدراً. الأعظمون منزلة بكثير, 
بحيث لا نسبة لهم إليهم في ذلك أصلاً. 

وعلى هذاء فيكون وقوع الشرٌ بالنسبة إلى ألف ألف كافر, لأجل وقوع خير بالنسبة 
إلى مؤمن واحد مثلاً شرا قليلاً لأجل خير كثير. فكيف آذا كان المؤمن أكثر من واحد. 

وأمّا ما ثقل من قول القائل الاوّل ممّن بدّعى انکشف حيث قال: «إنّ الكفار ون كانوا 
خالدین في قار إلا أن عذابهم بتقطع بعد م وینقلب توب وراحقه 

فلا یخنی أنه خلاف ظاهر الآيات والأخبار الاطقة بان الثار دار الخزي والهوان 
والانتقام. القائمة في ذلك في کل آزمنة الکون فیهاه لا اختصاص له بوقت دون وقت. کما 
لا اختصاص بقوم من العاصین من الکافرین وأمثالهم دون قوم منهم. والدالة علی أن 
الكافرين لامخّف عنهم العذاب وقتاً ما 

کقوله تعالی: «خالدین فیها لايُخِنف عنهم العذابُ ولا هم یُنظرون4 " 

«لایْنُوت فيها ولا يَحيى4 " 


ؤلا بض علیهم فیّموتوا ولا یُخْنّف عنهم من عَذابها6 " 
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«وأتيه التوثُ مِن كل تکان وما هو بِمَيّتِ ومن ورائه عذابُ غليظ» '. 

(كلّما خَبَتْ زدناهم شميراً» ". 

« کلم نَضِجَت جُلودُهم بدّلناهم جُلوداً غيرها ليَدُوقوا العذاب» ۳ 

(ونادوا يا مالك لِيَقض عَلَينا رَبك قال نكم ماكِتُون4 * 

«لايدُوقون فيها برد ولا شراباً © إلا حَميماً وعَسَاقاً» *, 

« ريا نك من تُدخِل النّارَ فقد أَخرَيتَهُ»", 

إن الخزی الوم والسُوءَ على الکافر ین» ‏ 

«وتزفتهم ذل ما لهم من الله ِن عام كالما غیت ژجومهم طعا من الیل مُظلماً 
أولنك ی أصحابٌ النار هم فيها خالدون» ", 

إلى غير ذلك من الآيات والأخبار. 

نعم. ان الشيخْ ابن بابو به من علمائنا في «اعتقاداته» بعد أن قال: «إِنّ ار دار الهوان 
ودار الانتقام من أهل الكفر والعصيان. ولا يُخلّد فيها إلا أهل الشّرك والکفره فأشا 
المذنبون من اهل لتّوحید فانهم 4 يخرجون منها بالر حمة التي تدركهم والشفاعة التي 
تنالهم» قال: «وروي أله لا يصيب أحداً من أهل التُوحيد ألم فى الثار ذا دخلوهاء وإنّما 
يصيبهم الالام عند الخروج منها. فتکون تلك الالام جزاء ی آید بهم. وها الله 
بظلام للعبيد»'. 
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وهذا الذي رواه فيهم. على تقدير صحَة الرّواية يمكن أن يكون -والله أعلم - 
مخصوصاً بهم: فلیس يجوز قياس حال غيرهم بحالهم. 

وأمّا ما ثقل من قول القائل الثاني فمخالفته لظاهر الشّرع المبين أظهر وأكثر. كما 
ین 

وبالجملة. فهذان القولان ونظاثرهما عدول عن ظاهر الشرع والحق المبین. صادر 
عن جزاف وتخمین, لا ينبغي للمستبصر أن يلتفت إليه. بل حريّ به الاستقامة على 
الصراط السوی. «والله بهدي من يشاء إلى صراط مُستقيم» ', ورین لاترِغْ قلوتنا بعد إذ 
هَدَيئَنا وب لتا من لَدُنْك رحمة انّك أنت الوقاب». " 

وهذا آخر ما أردنا إيراده فى هذه الرّسالة, والحمد لله على التوفيق للإتمام. والصّلاة 
على محمّد وآله الأماجد الكرام. وقد الق جفاف القلم من تأليفها وترتيب ما أودع فيها 
وترصيفها بيمين مولفها: العبد المذنب الجاني: محمّد نعيم بن محمّد تفي المدعرٌ بعرفي 
الطالقانی -أصاح اللّه شأنهماء وصانهما عمًا شانهما وعفا عنهما وعن جميع المؤمنين - 
ضحوة يوم السّبت الثالث والعشرین من شهر ربيع المولود من سنة مائة وإحدى وخمسين 
بعد ألف من هجرة خير البريّة على هاجرها وآله ألف الف صلاة وسلام وتحيّة. 
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الفهرس 


الباب الرابع و فيه مطالب 
المطلب الأول : في حدوث النفس بحدوث البدن, وفي عدم جواز التناسخ ونحوه عليها. 
وفي بيان حالها بعد خراب البدن و ERE AoE E‏ 
في حدوث النفس بحدوث البدن O‏ 
الاشارة إلى أن مذهب الشيخ في الشفاء E E‏ 
بعد خراب البدن Ln O O OOO‏ 
تأويل حديث خلق الأرواح قبل الأجساد بألقّي عام نبز 100 
في تفسير قوله تعالى: (يا أيّتها النفس المطمئنّة ارجعى ي إلى ريك 4 ۲۱ 
المطلب الثاني : فى امتناع ما قيل من قانع النقويس وتو ذل من لازال ۳ 
إشارة إلى بطلان القول بفناء النفس بعد خراب البدن DSO‏ 
فى معاني التناسخ عونتو لاطا غنم ان و ی سا ۶ 
في إيطال التناسخ بالمعنى المتنازع فيه roe‏ 
برهان خر على بطلان التتاسخ تاره ان ا 
دليل اخر E‏ ساكس ون ول اموه لاح شان 0 
المطلب الثالث : فى بیان احوال النفس الاإنسانيّة بعد خراب بدنها م دوم ON‏ 
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فى حال السعادة و الشقاوة العقلیّین ا TC CR‏ ی A E‏ 
فى بیان اللدّة العقليّة للنفس وأئْها اعلی من الحسّيّة وكذلك الألم ۱ 
في بیان السعادة والشقاوة انعقلیّین من جهة القوّة النظرية للنفس بعد مفارقتها عن 


فى أصناف الناقصين بحسب القوّة النظريّة ا ا ۱۱ 
حال السعادة والشقاوة العقلیّتین من جهة القوة العمليّة ماشه لان اا امو A‏ 
في بیان خلود السعادة من جهة صلاح الجزء العمليّ 00 
فى بیان حال النفوس الله ا ا O‏ 
في بیان حال انفوس بعد المفارقة عسن السدن, آي فسي عاد ارزع کما نطق ببه 
الشرع انار ان EOE‏ 
من جملة الشواهد على وجود العالم المثالی ما يُشَاهَد في النوم 100 
فى وجه تسمية العالم المثالی والبرزخی بالعالم المتوسط بين العالمین. وكذا فى وجه 
تسمية النشأة الدنيوية بالعالم الحشی والنشأة الأخرويّة بالعالم لعقلی n‏ 
في أن القول بالأجساد المثاليّة في النشأة ا متا لا نع منه من جهة النقل والعقل, 


الباب الخامس, في إثبات المعاد الجسمانی الذي نطق به الشرع 


بيان الامر الأول : أن للانسان معادا فى دار الآخرة ع 0 ۱۵۹ 


الفهر س ۳۹۱ 


بيان الأمر الثاني :أي کون المعاد جسمائياً ی ۱۱ 
بیان الامر الأول من تلك الامور الثلاثة ۱۱ 
بيان الأمر الثاني من تلك الأمور الثلاثة 0 0 0 ۱۱۱ 
شبية ]لآ esi‏ 
بیان الأمر الثالث من تلك الأمور الثلاثة ۱۱۷ 
شك مع جوابه سم ی E O‏ 
دكيقة O ONT‏ ااا ااا E‏ تک ۱ 
تذنيب فى حشر غير الانسان 1[ اا 
الخاتمة 

وفيها مطالب ی ود مره ا ل اا مد ا ا 
المطلب الاوّل : في الاإشارة إلى دفع شبهات المُنكرين للمعاد الجسمانيّ elo‏ 
المطلب الثاني : في بيان جملة من الأحوال والأمور التي نطق الشرع بوقوعها يوم القيامة 
ویجب التصديق بها لكونها أمورا ممكنة بالذات آخبر به المُخبر الصادق 5 
نفخ الصور ان ووب له مسو نه اام حواوممااو اودع سو و 9 ۲ 
الصراط ا 0 
الصراط الدنيوى لد سام وسو د و ا و ۲۱ 
الصراط الأخرويّ ا ا ا ا e‏ 
الأعراف والسّور اي EE‏ 
الکتاب والحساب والمیزان والسوال ااا ۱ ۱۱ 
الکتاب TOOT‏ تسف ۱۲ 
المیزان O‏ ل ۲۱ 
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الحساب وک و ا و ۲ ۲۵ 
العتبات AES SSS‏ اتنا الو OE Set ARETE‏ 
الحوض کی و ی 111101101101 
الشفاعة ا ا ا اند ني اف ا م 
الجنة والثار CORE E O‏ 
المطلب التالث : فى بيان أصناف الناس وبيان أحوالهم في الجملة في القيامة و في كيفيّة 
خلود أهل الجنّة في الجنّة وأهل الثّار في الثار انوطع امع ا وو 
في بیان خلود أهل الجنّة في الجنّة اقل النّار في النّار ARS‏ ۱۱ 
في ذكر وجوء من التوهّم على عدم إمكان الخلود 1[ ۲۱۱۵ 
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